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EDITORIAL - PRESENTACIÓN 



La publicación que presentamos refleja en su nombre muchos de los 
nuilices de lo que representa esta puhlicaciéin periódica, l a revista Cciureu- 
sia es, como su subtítulo indica, una revista de periodicidad anual de estu- 
dios e investigación en el área de las Ciencias Eclesiásticas (humanidades, 
fílosofiíá y teología) impartidas en el Instituto Teológico **San Pedro de 
Alcántara** de la diócesis de Coría-Cáceres, Centro Afiliado a la Facultad de 
Teología de la Universidad Pontiñcia de Salamanca y que cuenta con la 
colaboración de la Universidad de Extremadura. 

Dos elementos, por lo tanto, tienen que mencionarse aquí y ahora: su 
vinculación a la institución eclesial diocesana y su carácter extremeño. 

El Instituto Teológico **San Pedro de Alcántara** de la diócesis de Coiia- 
Cáceres es una institución relativamente joven. Este centro es el Seminario 
diocesano, pues tiene como primer fin ^'Impartir la enseñanza de las mate- 
rías correspondientes al Ciclo institucional de Estudios Eclesiásticos a los 
candidatos al Sacerdocio" (Estatutos, 2.1). Sin duda alguna, una de las ins- 
tituciones más arraigadas en el corazón de la región cacereña, no en vano 
hemos celebrado en 2004 los 400 años de su fundación como Seminario 
Conciliar bajo la advocación de San Pedro Apóstol, siendo obispo Mons. D. 
Pedro García de Galar/a a la que se le añadiría en 1895 la advocación de 
María Inmaculada- y los 50 años del edificio que en la actualidad lo alberga 
en la capital cacereña. 

El Instituto Teológico del Seminario de la diócesis de Coria-Cáceres, 
entre otros fines cumple la labor de ser una institución de carácter universi- 
tario y de tener como objetivo formar para el sen icio, el interés y la vincu- 
lación a la vida de los cacereños. "Fomentar la investigación y difusión de 
las ciencias eclesiásticas y promover el diálogo fe-cultura" {^Estatutos, 2. 2- 
3). Todo ello justifíca el nacimiento de una publicación periódica de estu- 



6 



EDITORIAL-PRESENTACIÓN 



dios e investigación. En este sentido, la Revista responde no solo a exigen- 
cias internas del propio desarrollo de los Estatutos del Instituto Teológico, 
sino a exigencias contextúales: la mayor integración y enriqueciinienio 
mutuo entre la institución del Seminario y la sociedad vital diocesana, pro- 
vincial \ autonómica en la que vive y a la que se dispone a servir. 

Caiircnsia pretende desarrollar los lemas humanísticos y teológicos 
desde sus aspectos universales, avivando la prolundidad. el diálogo y la 
interdisciplinariedad. Nace con vocación de promover la participación de 
otros profesores e investigadores de otras instituciones tanto de nuestra 
Comunidad autónoma como de otros lugares, de modo que puedan enrique- 
cer la leflexión y el intercambio intelectual (colaboración mutua, intercam- 
bio de revistas...)* En este sentido, resulta imprescindible señalar y, al 
mismo tiempo agradecer, la colaboración del Servicio de Publicaciones de 
la Universidad de Extremadura que desde el principio acogió esta iniciativa 
como propia. Desde el marco de unos acuerdos más generales entre ambas 
instituciones, pero sobre todo, desde el convencimiento de la reciprocidad 
del saber universal, el Instituto de Teología y la Universidad han hecho 
suyas la publicación de modo que la edición de la misma se realiza desde el 
Servicio de Publicaciones. 

Creemos que resulta detemiinante, fijar la atención, de manera especial, 
en aquellos aspectos de la realidad religiosa extremeña -particularmente los 
de la Diócesis de Coria-Cáceres- y en todos aquellos aspectos que le son 
propios a las ciencias eclesiásticas: teológicos, humanísticos, sociales, e 
históricos. Aportar desde la mirada particular perspectivas, indicios, refle- 
xiones... válidos para cualquier lector interesado en los temas del campo de 
las ciencias eclesiásticas. 

Este primer número que presentamos sigue el esquema de lo que va a 
ser nuestra publicación. En ella aparecen dos secciones principales en lo 

que se refiere a la comunicación del resultado de investigaciones, estudios, 
ideas y renexiones. En el apartado "Estudios", aparecen los artículos de 
investigación de alto rigor científico dotados de un sólido aparato concep- 
tual y crítico y una extensión considerable (cf. "Instrucciones para entrega 
de originales"). Por su parte, el apartado "Notas y comentarios", recoge 
artículos que sin detrimento del rigor científico de los estudios expresan 
opiniones, experiencias, análisis de carácter más personal o estudios de una 
extensión más breve. También está aprobado un tercer apartado bajo el 
nombre de "Documentos'*, para la presentación de documentos escritos o 
ediciones críticas, que no aparecen en este número. 
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Junio a las secciones centrales, recogemos otras no menos importantes, 
hn "Acontecimientos" queremos pubiicitar las crónicas de acontecimientos 
importantes en la vida intelectual de la Institución, eventos de interés en 
alguna de nuestras secciones que haya oiganizado la Diócesis, seminarios y 
cursos oiganizados por la Universidad de Extremadura o en los que hayan 
participado los profesores del Instituto... Y en **Bíbliografiá** presentar un 
análisis de diversos libros de interés en el campo de las ciencias eclesiásti- 
cas que sirvan de herramienta para el estudio y presentación editorial. Los 
libros reseñados son los que llegan a la Biblioteca del Seminario Diocesano. 

Este primer número de la revista Caurensia muestra un abanico amplio 
de temas filosóficos y teológicos. No nos hemos olvidado de la celebración 
durante el 2()()5 del Año liucarístico Internacional. A este acontecimiento le 
hemos dedicado un artículo extenso e intenso a cargo de Florentino Muñoz, 
profesor de nuestro Instituto, y de una nota recordando uno de los aconteci- 
mientos con los que la diócesis de Coria-Cáceres quiso hacer memoria de 
este acontecimiento eclesial: la exposición titulada **Verum Corpus*\ 

Esperamos que con este primer número podamos cumplir los objetivos 
marcados y aquí reseñados. También deseamos ir mejorando con el tiempo. 
Todo esto para poder oñecer un instrumento de formación y reflexión para 
nuestro Instituto, nuestra Universidad de Extremadura, la diócesis y todas 
las demás instituciones receptoras de la publicación que presentamos y, en 
especial, los lectores que de él se sirvan. 

Isaac Macarro Flores 

Rector del Seminario Diocesano 
San Pedro Apóstol \ María Inmaculada 

Mam LL LAZARO Pl LIDO 

Director de Caurensia 
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ESTUDIOS 



HOYOS: ARQIJI I KC TURA POPUT.AR Y AR I K RFJ JGIOSO 
EN UNA LOCALIDAD DEL NORTE DE EXTRE^LU)URA 



Florencio-Javier García Mogollón 
Universidad de Extremadura 



Resumen 

Se csuidia en este trabajo el patrimonio hislórico-artístico de Hoyos, población 
situada al norte de Cáceres en el corazón de la comarca de la Sierra de Gata, limítrofe con 
Salamanca. Se analizan los antecedentes arqueológicos, los aspectos de la arquitectura 
popular y erudita y la arquitectura religiosa, incluyéndose al mismo tiempo el arte mueble. 
Son numerosos los datos documentales apollados sobre la construcción a mediados del 
siglo XVI del convento franciscano del Espíritu Santo o de la iglesia parroquial de Nuestra 
Señora del Buen Varón, cuyo retablo mayor, perteneciente a la órbita de los Churríguera, 
preside una arcaica imagen de la Virgen María con el Niño Jesüs, obra fobrícada a comien- 
zos del siglo Xin. Además, se proporcionan abundantes noticias documentales sobre reta- 
blos, imágenes y platería. Así, se mencionan numerosos artistas. Citemos entre los arqui- 
tectos y maestros de obras a Pedro de Ybarra, Juan de Hurrulia Villarreal, Juan Hernández, 
Esteban de Lazcano, Martúi y Juan López de la Oídles, Antonio de la Ihiente, Antonio 
Pémández, Juan Bravo, Diego de Barreda, Diego González, Femando Corrales, Esteban 
Martín. Juan Morán, .Alonso Martín, Juan de Alviz. Pedro Ribero, Pedro Hurtado. Tomás 
de Párraiza. Antonio Pereyra. Pedro de Tapia o Alonso Henu'uide/: entre los pintores y 
doradores incluímos a Juan de Flandcs, Lázaro Cornejo, Paulo Lázaro y Diego de Val- 
verde; entre los escultores y entalladores, además de los Churríguera, se citan Pedro de 
Paz, Marcos Estcvcz. Esteban de Xáeoine. Juan Durán y Juan Valiente; entre los plateros 
citemos a Diego I.cipe/. I ranciseo l.tipe/. I'ranciseo García. Antonio Leonardo, .luán de 
Cailagena. Juan Martín de .Arenas. Andrés ll/ino. José Ruiz. Juan Martín Moran. Diego del 
Campo, Dionisio Fernández, Francisco Fernández Clemente, Antonio Román, Francisco 
Villarroel y Galarza e Ignacio Montero; entre los bordadores se cuenta Juan de Cadmanos, 
entre los campaneros Felipe Sácz de la Calleja y Bernardo del Campo y entre los maestros 
organeros Juan Durán. Juan de Rivero y Manuel Texeira. 

Palabras clave: Arquitectura, Arte, Banoco, Edad Media, Escultura, Pintura, Platería, 
Renacimiento, Urbanismo. 
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FLOR£NCIO-JAVl£R GARCÍA MCKiOLLÓN 



SUMMARY 

This essay deals witfi the histoiical and artístic herítage of Hoyos, a town located right 

in the heart of Sierra de Gata, cióse to the border with the province of Salamanca. Further- 
more, it analyses its archaeological record and the aspects of popular and reíigious archi- 
tecture, as weil as 'mueble' art. There is a large amounl ot intbrmation concerning the 
constraction of the Franciscan monastery Espíritu Santo* in aproximatoly the middle of 
the XVI century or that of the parish church 'Nuestra Señora del Buen Varón', where the 
main altarpiece, which w;is mado in tho time of the Churriguera brothers, holds an archaic 
image of the Virgin Mary and Bahy Jesús madc in the carly XIII century. Mdreíuer, this 
essay includes documentary iníormaüon aboul ailurpicccs, rcligious miugcs and silversun- 
th*s craft. Also, niany artists are named. Consequently let us mention a few examples 
among architects and 'maestros de obras* (this temí refers to the authors of varíous woiks): 
Pedro de Ybarra. Juan de Hurrutia Villarreal, Juan Hernández, Esteban de Lazcano. Martín 
anU Juan Lópe¿ de la Ordieta, Antonio de lu Puente, Antonio Fernández, Juan Bravo, 
Diego de Barreda, Diego González, Femando Corrales, Esteban Martín, Juan Morán, 
Alonso Martín, Juan de Alviz, Pedro Ribero, Pedio Hurtado, Tomás de Párraga, Antonio 
Pereyra, Pedro de Tapia or Alonso Hernández; among painters and 'doradores' (craftsmen 
who used lo cover works of art thinly with gold) \ve include Juan de Flandes. Lázaro Cor- 
nejo, Paulo Lázaro and Diego de Valverde; among sculplors and "entalladores* (a sort of 
tailor) we have Pedro de Paz, Marcos Estévez, Esteban de Xácome, Juan Durán and Juan 
Valiente; among silversmiths we have Diego López. Francisco López, Francisco García, 
Antonio Leonardo, Juan de Cartagena. Juan Martín de .Arenas, Andrés l'zino, José Ruiz, 
Juan Martín Morán, Diego del Campo, Dionisio Fernández, Francisco Fernández Cle- 
mente, Antonio Román, Francisco Villarroel y Galarza and Ignacio Montero; among nee- 
dlemen we include Juan de Cadmanos, among bell founders we must mention Felipe Sáez 
de la Calleja and Bernardo del Campo and íinally. among the 'maestros oiganeros* we have 
(organ craftsmen ) Juan Duran, Juan de Rivero and Manuel Texeira. 

Key uwt/v: Archiiecture, Art, Baroque, Middle Ages, Painling, Renaissance, Scuip- 
tuie, Silversmith's craft, Town planning. 

1. Introducción 

En pleno corazón de la Sierra de Gata, a 510 metros de altitud, permanece 
varada, estática en medio de un frondoso valle y al pie de una montañosa ladera, la 
añeja villa de Hoyos, que sorprende al visitante por ser una de las más atractivas y 
señoriales de la comarca. La separan 102 kilómetros de Cáceres y 32 de Coria por 

carreteras sinuosas y esti echas pero bien afirmadas, que tienen como contrapartida 
la belleza insuperable de los bucólicos y agrestes paisajes que atraviesan; muy pró- 
ximas se encuentran las vecinas localidades de Acebo' y Perales del Puerto^. 

' LaiealizacK)!! de cslo li nimio hu sido [K)siblL-. <j\: pailc. gniciiLs a la auida CLOiuniuca recibida ac la 
Junta de Extremadura (Conscjena de Lducaeu>ii. Ciencia \ lecnoloiiía) al amparo del "11 Progcama Regio- 
nal de Investigación. Desarrollo Tecnológico e Innovación de Extremadura", dentro del proyecto de inves- 
tigación El retablo en ¡a Diócesis de Coria iSiglos XVl-XVUl). Catalogación, estudio y puesta en valor de 
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El térmiiuí municipal es uno de ]o< más pequeños de la zona, pues tan sólo 
ocupa 1 .524 hectáreas. Limita con las demarcaciones de Acebo, Perales del Puerto, 
Cilleros y con el antiguo territorio de Trevejo, el último unido en nuestros días al 
de "S^lamiel. El terreno, en general, muestra suaves ondulaciones, aunque debe- 
mos señalar que por el suroeste penetra la Sierra de Santa Olalla^ fronteriza con 
Cilleros, y por el noroeste resaltan las anfractuosidades montañosas que circundan 
a Villamiel y Trevejo, culminantes en el llamado Cerro Moncalvo (1X)55 metros). 

Deliciosos riachuelos corren por la jurisdicción de Hoyos \ contribuyen a 
refrescar el ya de por sí agradable ambiente. Citemos el arroyo de la Barquera, 
que nace en el sitio de las Siete Fuentes y hace frontera con el municipio de Acebo, 
y el de los Hurones, que discurre Junto al pueblo, al lado del arruinado convento 
del Espíritu Santo; el cilatio en segundo lugar recibe las aguas de los rcí>(iio\ de 
Santa Catalina -en cuyas cercanías estaba la ermita del mismo nombre- y del 
Bachito. Todos aportan sus vivificantes caudales al río GuadancU oócUt Cervi- 
gona y éste a la Rivera de Gata, 

Predominan en Hoyos las producciones típicas de la comarca, a la cabeza de 
las cuales fígura la olivarera: en tiempos de Madoz (mediados del s. XIX) había en 
la localidad nada menos que catorce lagares de aceite. Pero también existen peque- 
ños huertos famili: rcv on excelentes tierras trabajadas alo largo de muchoságlos: 

además de toda clase de hortalizas y legumbres hay en ellos un gran número de 
naranjos y Hnioncros. que perfuman deliciosamente el ambiente, son un regalo para 
la vista y nos hablan de la henigmdatl clunática de estos parajes, verdaderamente 
privilegiados; proporcionan un loque de color las delicadas y ornamentales came- 
lias (de flores rojas y blancas) procedentes del Extremo Oriente. Exquisito es el 
vino elaborado en Hoyos: las parras, como en San Martín de lYevejo y Eljas, se 
alzan del suelo por medio de cony)licadas alambradas aéreas sostenidas con estacas. 

Todavía subsisten importantes extensiones de pinares, a pesar del terrible cas- 
tigo que, en los últimos años, les han infligido los desastrosos incendios forestales; 

en la parte más alta de las sierras hay frondosos bosques robles y castaños. No es 
desdeñable la producción de miel y se mantiene una buena cabaña ganadera, sobre 
todo ovina, caprina y bovina. 

Todo lo dicho convierte a Hoyos en un autentico paraíso, un vergel ante cuya 
vista se tetTipla el espíritu del viajero afectado por el vertiginoso discurrir de nues- 
tra descjuiciada sociedad y por las pequeñas y grandes ruindades propias de la 
humana naturaleza. Y es que el ca.serío de Hoyos, recortado y limitado por el verde 
fondo de la serranía y por el intenso azul del cielo extremeño, desprende serenidad, 

Id.s recursos del ¡ynrinumio histórico-ciílliirn! . expediente 2PR() I An,S2, i-iiyo iin esticjulor principal fue 
l-lurctKÍo-J¿i\ icr García .Mü^dIIóii. I'.-J. Gakc ia Mogollón. Acehc Fatriinoiiio Histvru o-Avusin o de 
una líK íiluliut de la cacereñu Sierra Je Cala. Coria. Cicero. 2000. 

- Iii., Vitijc por los pueblos de ¡a Sierra de Gala. Perales del Puerto, en diario r^onal "Extiema- 
dun» '.CapílulosLV(6-VI-l988)y LVI(i3-VI-1988).29. 
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armonía, poesía, belleza, musicalidad... No en vano, los obispos de Coria eligieron 
a esta villa pura pa^ar largas temporadas veraniegas, y precisamente uno de tales 
prelados, don Juan Alvarez de Castro, aquí lúe asesinado a manos de las tropas 
francesas de Soult el 29 de agosto de 1809, cuando contaba 85 años de edad y se 
hallaba enfermo en la cama. 

En nuestros días alcanza Hoyos una población de 1 .000 habitantes, pero en el 
pasado fue más nutrida. Así, el censo realizado por el obispo de Coria don Pedro 
García de Galarza en 1588 señala 450 vecinos^. Por su parte, Madoz, a mediados 

del siglo XIX, menciona 2,136 almas^. Los datos referidos al año 1910 le asigna- 
ban i .768 habitantes y 1.652 figuraban en los de 1920. En 1960 vivían en Hoyos 
1 .575 personas. 

2. Antecedentes históricos 

Escasas noticias históricas poseemos sobre la localidad. No obstante, el terri- 
torio estuvo poblado desde los tiempos prehistóricos, como prueba la riqueza 
arqueológica que atesoran los términos vecinos de Villamiel-Trevejo. Por otra 
parte, los romanos dejaron algunos testimonios de su asentamiento en la zona y, en 
este sentido, tenemos que citar las varias lápidas empleadas como sillares y empo- 
tradas en el muro occidental de la parroquia: dos. anepígralas, se sitúan a la 
izquierda de la puerta y muestran .sencillas molduras. Una tercera (Fig. 2) está pre- 
sidida por el creciente lunar funerario, se dispone a la derecha de la referida por- 
tada y nos habla, a través de su onomástica, de los antiguos velones, de origen 
celta, que poblaron la comarca: 

TONGIO, 
TANCINI. F(iUo) 

CEITÍVS 
ClLINl. F(ilius) 

(No son seguras las dos últimas letras de la palabra ClLlNl). La traducción es 
la siguiente: A Tongio, hijo de lancino, se lo dedicó Cellius, hijo de Cilino. 

Otro epígrafe romano que se adjudica a Hoyos apareció seguramente en la 
dehesa Carrascal de Hoyos, término de Calzadilla. y en 1 850 se conservaba en la 
casa de la Dehesa La Parra, propiedad del duque de Abranles: 

FLAVIN 
VS.CLVN 
ANJCXJÍ. 
S.E.S.T.T.L 

^ T, GONZALKZ, Censo tic población de la Corona de CuMilla en el sivio XVI. Mndrid. 1 829, 237. 
* P. Madoz. Diccionario Histórico-Geográfico de Extremadura, Vol III, Cáceres, 1955, 167. 

CAURIENSIA, Vol. /. 2006 - 9-66 



HOYOS: ARQUITECTURA POPULAR Y ARTE REUGIOSO EN UNA LOCALIDAD. . 



13 



(FlaviiiKS clvnicn cusís aiuioruni XX liic siíiis est sil tibi térra levis: aquí yace 
Flavino, cluniacense. de veinte años, séale la tierra leve)-''. 

Es muy poco lo que se conoce sobre la oscura etapa de la rccoiniiiistd . Sin 
embargo, el territorio de Hoyos fue incorporado dctinitivamente al reino de León 
por Alfonso IX a comienzos del siglo XIII, cuando, después de la batalla de las 
Navas de Tolosa (1212), ganada a los musulmanes por su suegro el castellano 
Alfonso Vin, consolidó su presencia en la TVansierra gateña. Lo cierto es que al 
poco tiempo, desde la primera mitad del siglo XIII, ya tenía Hoyos iglesia, según 
testimonian la primitiva portada tardorrománica del templo, que todavía se con- 
serva, como \\ l emos. y la arcaica talla de Nuestra Señora del Buen Varón: el dato 
nos habla de la importancia que desde un principio se concedió al lugar, en donde 
por cierto debió de existir una notable colonia de judíos. Es probable que a 
comien/os del siglo XIV formase Hoyos parle de los territorios de la Orden de 
Alcántara, como el próximo lugar de Acebo. Luego, en la segunda mitad del siglo 
XV, se incluyó, junto a la citada localidad de Acebo, en el señorío de los duques de 
Alba, marqueses de Coria. A comienzos del siglo XIX sufirió Hoyos, como hemos 
visto, las nefastas consecuencias de la Guerra de la Independencia, al ser el inme- 
diato Puerto de Perales paso obligado de las tropas francesas. En lo religioso, 
Hoyos dependió siempre de la Diócesis de Coria, salvo quizá el apuntado parénte- 
sis en que dependió de la Jurisdicción de la Orden de Alcántara. 

Desde el año 1840 es la viUa de Hoyos cabeza del amplio partido judicial de 
su nombre, que llegó a comprender dieciocho entidades de pi^hlación. Previamente 
había radicado dicho partido en San Marlín de Trevejo. en donde se creó por los 
aillos 182.'>-26 con el título de Corregimiento de la Sierra del Jálania, establecién- 
dose después en Gata (1834) y, finalmente, en nuestra aldea. 

3. Urbanismo y arquitectura popular 

El casco urbano de Hoyos (Fig. I ). presidido por la mole pétrea de su iglesia 
parroquial e hincado en una suave pendiente que desciende de manera gradual 
hacia el sur, presenta un gran interés artístico. Por eso recomendamos al curioso un 
sosegado recorritlo [lor sus bonitas, apacibles y sombrías calles, que parecen dete- 
nidas en el siglo XVI. Al trasponer cualquier esquina puede encontrarse el turista 
con la agradable sorpresa de un bello rii^n: un escudo que timbra un amplio por- 

^ Las dos inscripciones las recoge. E. HüBNER. Corpus Inscríptiomm Latinarum, Berlín. 1892, U, 

supph'mcnriini. niíms. 5.3 10 y 5.31 1 . Fueron incluíd;is taniltién en sus triibajos respectivos por R. Hl'RTADO 
DE San ANIUMO. Corpus Provincial de Jn.scripi ioiit s Luliiios. Cáccres. 1977. 142-143. y por J. L. 
MViU¿.H\, Saloma. Jálama y la epigrafía latina del íinii:^tti> Corregintienlo.cn "Syriibolae Ludovico Mitxe- 
lena Septuagenario Oblatae", número-homenaje de "Veleia" (Vitoria. 1985), 492-494. La segunda también 
ia citó F. L., GtERRA, Notas a las t\iuigüt'dades de Esiremadura de D. José Viú, Coria, 1865 39. 
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talón de medio piintci. una siigerenle ventana bífora de estirpe tzótico-renacentista, 
un crucero, testimonio de arraigadas devociones, un delicado bak\>n en ángulo, 
peculiar de la arquileciura extremeña... Por otra parle, como verenio.s a lo largo de 
nuestra andadura, 1^ viejas rdas de la localidad exhalan el sefkNrfo y la ¡«estancia 
j^ropios de los pueblos que han vivido intensamente la Historia 

El centro neurálgico de Hoyos se dispone en el entorno de la iglesia parro- 
quial, que abre a tres amplias plazas: la de ¡a Constitución^ la Mayor y la de 
Gabriel y Galán. La primera se sitúa hacia el mediodía y configura un holgado 
rectángulo que permite una excelente visión del esbelto muro sur del templo 
mayor de Hoyos -el más importante monumento de la localidad* como veremos- y 
de la bella portada gótica que perfora dicho flanco. Las casas de este recinto care- 
cen de especial relevancia en sus fachadas: no obstante, la morada número 4 mues- 
tra un escudo con dos llaves cruzadas sobre un árbol y su entrada se data en el año 
1882. Otro escudo pétreo y una bonita ventana bífora se diüLinguen en la vivienda 
número 1 , dedicada actualmente a oficinas notariales. 

Del ángulo sureste de la plaza de la Constitución parte la calle Mariallxi. en 
cuyo inicio hay una vetusta casona con fachada de piedra sillar. Y en la esquina 
suroeste comienza la sombría. íntima y recoleta rúa de Queipa de LUiiio: la última 
desemboca en la del hS de Julio v en ella admirará el \ isitante añeias mansiones de 
gran interés, que cxhilx^n nobles fachadas de sillería dotadas de doble puerta, como 
es peculiar en la Sierra de Gata: una, ancha, da entrada a la cuadra y bodega, mien- 
tras que por la otra« más estrecha, se accede a la vivienda propiamente dicha, que 
asienta en los pisos superiores. La casa más destacable de esta calle es la número 2, 
que muestra tres alturas: en el nivel inferior hay una bonita y ancha puerta rema- 
tada en arco carpanel con la rosca cajeada, que es el ingreso de la cuadra» y, al lado, 
se ve otra puerta más angosta, adintelada, dotada de bellas ménsulas laterales y 
culminada por tres tondos avenaados dispuestos bajo im alfiz: encima, en el pri- 
mer piso, se distingue una sug^nte ventana geminada con balaustre central. La 
vivienda número 12 tiene asimismo imafronte de sillería, pero está muy alterado 
por el añadido moderno del baictín alto. 

Algunas casas de la citada plaza de la Constitución y de la calle Queipo de 
Llano tienen bonitas solanas, a modo de loí^ias. por la parte posterior: es el caso de 
la que existe en la vivienda número 5 de la expresada plaza, que presenta dos 
pisos, adintelados ambos y apoyados en viejas columnas toscanas. que probable- 
mente proceden del claustro del cercano convento del lispíritu Santo. 

La Plíiza Maxor es un amplio espacio abierto ante la fachada de poniente del 
templo, que es la principal; ailemás. en este rccint(^ se alza también el Ayunta- 
núenío, editicio modernizado pero de noble prestancia; tiene \enlanas de cantei ía 
y soportales constituidos por cuatro grandes arcos del mismo material. Por cierto, 
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tales soportales ya fueron citados por Pascual Madoz en su Diccionario, indicando 
que solían cobijar a ios comerciantes y que en ellos estaba la puerta de Ui cárcel, 
mientras que el piso alto lo ocupaban las dependencias del Consistorio^. Las res- 
tantes casas que bordean esta plaza carecen de especial relevancia, predominando 
en ellas el tono blanco de la cal. De su rincón suroeste sale la calle 18 de Julio, que 
más adelante comentaremos, y del noroeste la vía del obispo Álvarez de Castro, 
una de las más atractivas de Hoyos. 

El tercer recinto señalado, conectado a los dos precedentes, es la Pkiza de 
Gabriel y Gíüán^ situada ante el costado septentrional del templo mayor. El terreno 
se escalona en dos niveles, aprovechados para situar una fuentecill^ de un caño. 
Flanquean el foro bonitas casas con grandes balcones corridos, algunos de madera 
y provistos de cubiertas apoyadas en pies derechos con /apatas. En esta plaza, en 
la que suelen celebrarse las tradicionales capeas, conlluyen la calle del Coso, el 
callejón que hiudca el ábsitle parriujuial y la rúa Mayor, en donde se alza el Faia- 
cio de Justicia, que ocupa un edificio del año 1924. 

Dno de los viales más importantes do Hoyos es el denominado IK de .lulio. que 
fue la antigua cade Real, constituye la cnUada meridional a la localidad y se alarga 
en la actual carrete» que conduce a un pequefio barrio anejo, a la ermita del Cristo 
y a Cilleros. La rúa propiamente dicha se inicia -con el nombre de Pablos Pérez- 
junto al derruido convento franciscano, del que más adelante nos ocuparemos y a 
cuyo costado subsiste un pequeño crucero pétreo', una sencilla colunma granítica, 
de fuste liso y rematada en una cruz, se alza desde un sobrio basamento de dos pel- 
daños. Al lado del monumento se observan otros restos arquitectónicos que pudie- 
ran haber correspondido a un pórtico. La vía salva el arroyo de los Hurones 
mediante un vetusto, sólido y sugerente puentecillo granítico de un ojo, con preti- 
les del mismo material, bajo el que pasan raudas y musicales las frías aguas que 
descienden de los hontanares serranos. Más adelante, puede mitigíu el viajero su 
sed en la fuente de un caño, con el correspondiente pilar, que aijn en nuestros días 
sirve para abrevar a las caballerías que entran o salen de la localidad. 

Flanquean la precitada calle Real -en cuyo inicio estuvo el primitivo Hospital 
que fundara Pablos Pérez con el título de Nuestra Señora del Arroyo- vetustas 
casonas de tres plantas, algunas con espléndidas fachadas de sillería bien escua- 
drada y las dos portadas características de la comarca: adintelada la de la morada y 

de medio punto la de la cuadra. Por otra parte, abundan las mansiones con bellas 
ménsulas a los lados de las ventanas. Así, la vivienda niímero 24 presenta amplia 
portada de iriedio punto, dotada de grandes dovelas y timbrada por un escudo con 
flor de lis y bordura de sotuers: al lado se aprecia otro blasón con una pequeña 
aspa. En algunas casas, la ancha puerta de la cuadra es adintelada y se adorna con 

* R Madoz. o. c, 165. 
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labradas nicnsulillas en los ányiilos. cdino ocurre en la número 3. Bellísimas son la 
portada y ventana baja de la morada inmiero 1 , que hace esquina a la Plaza Mayor: 
los arcos se decoran con casetones, que, en el caso de la ventana, llevan puntas de 
diamante; además, el ingreso se timbra con la inscripción **IHS**: Jesús Hombre 
Salvador. 

Una vez pasado el recinto de la Plaza Mayor, la calle del 18 de Julio o Real se 
prolonga en la del Obispo Álvarez de Castro, que asciende en suave pendiente y 
también debe ser recorrida por el visitante curioso. Al principio nos sorprende una 
noble casona de sillería, la número 1 , con portada de medio punto y atractiva ven- 
tana bífoca. Algo más arriba, en la esquina con la vía de San UnOt una de sus trans- 
versales, admirará el turista una sugerente ventana angular, adintelada y con los 
marcos acasetonados: por encima corre un epígrafe, todavía legible a pesar de la 
erosión del tiempo: "SOLI DEO HONOR ET GLORIA/ DEAN NSO?". Una bella 
ventana geminada se distingue en la vivienda número 3 de la calle que paseamos: 
tiene arcos polilobidados. ménsula central y escudete de mármol en la enjuta, "i cii 
la mansión número 5 se distingue otro escudo con la jarra de azucenas simbólica 
de la Virgen en su campo. 

Gran importancia histórica tiene la mansión ruiniero 6 de la calle Alvarez de 
Castro, en donde -entre otras personas- tue asesinado con "dos tiros de fusil" el 29 
de agosto del año 1809, a los 85 de edad y ya gravemente enfermo, el prelado del 
mismo nombre, en **castigo" por haberse mostrado contrario a la invasión y des- 
manes franceses en sus famosas circulares y cartas pastorales^. Una placa de 
bronce, dispuesta en la fachada del ediñcio, se encaiga de recordar el hecho: **EN 
ESTA CASA FUE ASESINADO POR LOS SOLDADOS FRANCESES EL 
ILMO. SR. OBISPO DE CORIA D. JUAN ALVAREZ DE CASTRO. PARA 
MEMORIA EL AYUNTAMIENTO Y VILLA DE HOYOS LE DEDICA ESTE 
RECUERDO EN EL PRIMER CENTENARIO DE SU MUERTE". Elanquea la 
mansión del prelado un hermoso palacete con fachada de sillería (n ' 10): muestra 
portada de medio punto con las enjutas almohadilladas, todo ello dispuesto bajo 
alfiz. Las \entanas (una aniiular abierta en la conlluencia con la calle Clemente 
Guerra y timbrada por un blasón) presentan orejeras. Digamos también que sobre 
la puerta del rcfeñáo palacete se observan dos bonitos escudos, el superior con una 
inscripción que alude a los antiguos propietarios: "ARMAS DE LOS SEÑORES 
FERNANDEZ DE VALENCIA*'. El blasón más bajo ostenta en su campo una flor 
de US y dos aspas con bordura de sotuers. 

Pero nuestro paseo por la calle Álvarez de Castro nos reserva más sorpresas. 
Asf, otra magnífica mansión con imafix)nte de sillería y dos puertas hay en el 

^ M . A . Orti BELMONTb, tpúcopoiogio coutiense. Cáceles, Servicios Culturales de la Diputación 
Provincial. 1959 154-161. 
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niimcro 27. y una bellísima ventana bítbra se distingue en el 36. En la esquina con 
la calle Héroes de Ibleilo admirará el visitante el mejor ejemplo de ventana angu- 
lar conservado en Hoyos: apoya en una columnila toscana central y se decora con 
sogueados (Fig. 3). Hacia el final de la rúa distinguimos algunas moradas con 
amplios balcones de madera y voladizos del mismo nuterial, y hay una vivienda, 
la número 61, que bifurca dos calles (las de Álvarez de Castro y Molino) y es una 
auténtica lección de arquitectura popular a caballo entre los modelos serranos y los 
entramados: el piso in£»ior se construyó con tosca y gruesa mamposterfa granítica 
y sus escasos vanos se cierran con dinteles de madera; por el contrario, la planta 
alta va volada sobre una comisa de lignarios canes y su estructura, de madera y 
adobes, es la típicamente entramada 

Particular encanto tienen algunas calles transversales a la del Obispo Álvarez 
de Castro. I.a de San ¡Jiio, por ejemplo, la conecta con las nías de Hernán Corles 
V Pizcirn». que discurren paralelas, respeclivamente, a las citadas Real y Alvarez de 
Castro. En la mencionada vía de San Lino hay una vivienda, la número 2, que 
muestra una gran portada de medio punto timbrada con la inscripción **IHS" y con 
una cruz: del espacioso portal interior de la morada arranca una bella escalera de 
cantería con columna central. Es asimismo interesante la aüle Clemente Guerra^ 
en cuya esquina se encuentra la descrita ventana angular del palacio de los Fernán- 
dez de Valencia y, más adelante, una mansión con hermoso escudo granítico bor- 
deado por un epígrafe de difícil lectura, que se refiere al apellido Picado: "PYCA- 
DOS...". 

Muy sugerente es la nía de Poríit^aL que sale algo más aniba y en la que hay 
una casa (n " 9) con amplio portaKín adintelado y dos bellísimas ventanas bíforas, 
con balaustre central la del piso intermedio y columnilla la del ático. Otra vivienda 
de esta calle de Portugal también presenta un atractivo vano geminado. Se ensan- 
cha la vía en la plazoleta llamada Capilla, presidida por un bonito crucero pétreo 
que le imprime originalidad: descansa solxe dos gradas y lo compcme una colunma 
de fuste liso, adornado en la parte superior con la jarra de azucenas simbólica de la 
Virgen y culminado por un capitel inspirado en el corintio. Remata el conjunto en 
una cruz de elementales brazos. El monumento, al que denominan cruz de la Nava^ 
se realizó a finales del siglo XVI y hasta no hace muchos años estuvo en las afue- 
ras de la localidad, próximo al actual cuartel de la Guardia Civil. De la referida 
plazuela salen las calles Horno, Palacio de Justicia y Espronceda: en la última se 
encuentra la casa parnxjiiidi . cuya fachada se adorna con una cartela en la que se 
inscribe un escudo con dos llav es cruzadas, un cáliz y la sagrada forma. Al lado del 
blasón hay un epígrafe picado intencionadamente y un balcón con íu"cos mixtilí- 
neos de carácter erudito. 

Como sabemos, la calle Héroes de Toledo es también transversal a la de Alva- 
rez de Castro y en ella, además de ia casa con ventana angular ya estudiada, exis- 
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ten otras atrayentes construcciones. Así. la vivienda niimero 1 1 tiene dintel 
fechado en el año "1686"' v otra inscripción se observa sobre la ventana alta; "IHS 
+ MAR/ JVAN REQIXO HURONES". Enfrente de la expresada casa desemboca 
la calle del Cristo, que conduce a la de Portugal , ya recorrida; en ella hay una man- 
sión con curioso epígrafe de carácter religioso dispuesto sobre el dintel del balcón, 
que, a su vez, preside una cruz: **HIN HOC SIGNO VINCES 1693"*. Presenta esta 
vivienda las dos puertas tradicionales de la comarca, ambas adinteladas, y solana 
en lo alto con barandilla de madera. Más abajo, ca^ en la unión de la vía del Cristo 
con la calle Portugal, permanecen otras dos mansiones con nobles fachadas de 
sillería y grandes portadas de medio punto. 

Conecta la calle Héroes de Toledo con la de San Lorenzo, que tiene hacia su 
final um\ fuente de un caño, con su correspondiente pilar de cantería, en la que el 
visitante p(xlr;í apagar la sed estival. Se observa en la fontana un letrero que alu- 
dirá a una rcparaciiín: ".AÑO DF. 1910". Constituye esta rúa de San Loren/o la 
entrada norte a la localidad, por cuya razón existe el mencionado pilar para abrevar 
el ganado; en sus proximidades se encontraba la ermita del mismo nombre, ya des- 
aparecida y a la que más adelante nos referiremos. 

Ya hemos sqpuntado que la calle Pizjarro es paralela a la de Álvarez de Castro: 
en ella podrá admirar el visitante curioso algunas viejas mansiones, como la 
número 23, dotada de espléndida fachada de sillería. Otras moradas de esta v&, 
por el contrario, presentan esquemas serranc» y muestran muios de gruesa mam- 

posiería en la primera planta y entramados de madera y adobes en las restantes. 
Enlaza la calle Pizarro con la de Hernán Cortés, que baja suavemente hacia el con- 
vento franciscano y en la que subsisten señoriales casas con escudos; citemos la 
número cinco, que exhibe un escudete con un aspa, dos llores de lis y el mismo 
número de rosetas. Otro blasón hay en la ventana alta del inmueble lu'imero I 1 : al 
lado del retcrido vano se aprecia un bonito balcón conopial. Y no podían tallar en 
esta vía las casas con fachadas de excelente piedra sillar, como la ntfmero 28. 

La aiquileclura > trazado urbano de Hoyos son muy atrayentes y merecen un 
sosegado recorrido por p^irte del visitante ansioso de emociones estéticas. Predo- 
minan, como se ha visto, las grandes casonas de tres plantas y porte nobiliario, en 
las que destacan las imponentes fachadas de sillería, dotadas de amplios portalones 
-más abundantes los de medio punto que los adintelados- y adornadas con detalles 
de carácter erudito: ventanas geminadas y angulares, variadas ménsulas, arcos 
conopiales y lobulados, escudos, elementos avenerados, alfices, balaustres y 
columnas, cartelas, puntas de diamante, etc. Iodo ello nos hace suponer que el 
actual trazado del pueblo, desde luego con resonancias medievales, se efectuaría 
fundamentalmente a finales del siglo XV y durante tt)do el siglo XVI, época a la 
que pertenece la mayoría de tales edilicaciones, que siguieron realizándose en los 
siglos XVII y XVIII, según expresan las inscripciones observadas. Por otra parte, 
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son curiosas las amplias logias o solanas visibles en las traseras de algunas de estas 
mansiones, que suelen disponerse en dos pisos y apoyan sobre columnas, al nu)do 
de las que se observan en los cercanos pueblos de Acebo y Villasbuenas de Gata. Y 
también hay viviendas, más humildes y asimismo de tres plantas, en las que se 
combinan los muros serranos de gruesa mampostería en el primer nivel con los 
entramados de los dos pisos restantes, que suelen ir volados sobre rudimentarios 
canes. Tales mansiones entramadas disponen, por lo gen»:al, de balcones lignarios, 
a veces cubiertos, y desarrollados aleros de madera. 

No es extraño que el urbanismo de Hoyos llamase la atención en la década de 
1830 al ilustre geógrafo Pascual Madoz, que nos proporciona una serie de datos 
poco frecuentes en su Diccionario. Así. contabilizó 400 casas y nos informa que se 

estaban "construyendo otras varias al extremo sur del pueblo, que van prolon- 
gando sus calles". Como en la actualidad, la mayor parte de las viviendas tenía 
"dos pisos altos, destinados ambos para habitación, y el bajo para bodegas y cua- 
dras" y su con^iiiicción era sólida "Voii convilores de madera en sus facliadas"; 
balcones, añadimos nosotros, que han desaparecido casi por completo, al igual que 
también se ha perdido el primitivo empedrado que pavimentaba las calles de la 
localidad y que les imprimía un peculiar carácter. A mediados del siglo XIX poseía 
el pueblo tres entradas principales, ubicadas al sur, al este y al oeste, y se surtía de 
agua en las dos fuentes citadas, a las que se añadía una tercera situada hacia 
poniente y otras varías en los alrededores, como la de la Nava de Pedro Godínez*^. 

4. Monasterio del Espíritu Santo 

Ya hemos señalado en estas líneas que en las afueras de la villa, al suroeste, se 
hallan las venerables ruinas del antiguo convento franciscano del Espíritu Santo. 
Hoy el monasterio se encuentra reducido, como tantos otros, a la lamentable con- 
dición de establo, después de haber sufrido las terribles consecuencias de la des- 
amortización decimonónica, pues fue semiderruído por su primer c(Miiprador, que 
aprovechó los des|^<>ios para constmir unas casas. Se encuadraba en la provincia 
franciscana de San Miguel y. como nos informa fray José de Santa Cru/ en su Cró- 
nic(t\ lo fundó el vecino de Hoyos Pablos Pcrcz'", que hi/o fortuna acompañando 
a los hermanos Pi/arro en la conquista del Perú y recibi(í de Felipe II privilcgiti de 
nobleza, según expresa el escudo que más adelante analizaremos. Al parecer, tal 

P. M \tx)z.o.c.,in.l65. 

' f'r;iy .losé de S ANTA Cri 'Z. Crñniai de !ii Stiiitn Provincia de San Miiiiwl de !<i Orden de Nuestro 
Scrajicii l'iulrt' San /'rancisco. Miidrid. liiip. Viuda de Melchor Alega*. M.DC.LXXl. Cap. I. Lib. b". Se 
proporcionan abundantes daU)s sobre la fundación del monasicrio. 

D. BhRJANo Escobar, Daniel. "Extremeños de antaño. Pablos Pérez, soldado y fundador", en 
Revista de Lxtrcmadura, i (1899). 345-355. 
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personaje edificó primero una pequeña iglesia junto a su casa, enclavada en la 
calle Real: al poco tiempo (25 de mayo de 1556) recibió licencia del obispo don 
Diego Hnríquez de Alniansa para que en ella se pudiese decir misa, pues ya estaba 
casi terminada y tenía retablo. £1 día 1 de septiembre del año 1558 tomó posesión 
del monasterio su primer Padre Guardián, que fue fray Francisco de Chaves, y días 
después se bendijo la iglesia y convento, ampliado en los años sucesivos según 
veremos. En 1671 moraban en el cenobio más de 14 frailes 

Como ya dijimos más arriba, el convento franciscano del Espíritu Santo es en 
la actualidad una pura ruina, evocadora de su pasado esplendor. No obstante, toda- 
vía se distinguen bien la iglesia y los cimientos del claustro con sus respectivas 
puertas de entrada (Fig. 4). 

El templo monástico, de planta rectangular y nave tínica, tuvo, sin duda, la 
noble prestancia que aún exhalan sus solemnes vestigios. La fábrica se alzó con 
excelente piedra sillar al exterior y mamposteria gruesa por el interior, conserván- 
dose completos los muros de la cabecera -plana y con dos estribos en esviaje-, 
pies y costado del Evangelio. £1 paran^nto de la Epístola, en cambio, se halla 
mutilado, aunque permanecen en pie uno de los contrafuertes y varios metros 
desde su engarce con el testero: en el resto de su longitud el alzado no sobrepasa el 
metro y medio. Tiene este licn/o de la l:pístola una curiosa particularidad digna de 
ser resallada, ya que en él hay unos huecos a modo de confesitinarios: jiresentan 
doble puerta, una que da al claustro y otra a la iglesia. Al mismo tiempo, el 
pequeño espacio interno de tales confesionarios resulta dividido en sendos com- 
partimentos por un tabique central dotado de ventanilla. En el referido muro de la 
Epístola abren dos puertas: una, adintelada, baja y situada junto a la cabecera, 
daría entrada a la sacristía, al presente desaparecida; la otra, dispuesta a los pies y 
precedida de escalinata, conecta la nave del templo con el claustro. 

Pero más int^sante es el berroqueña muro del Evangelio, conservado ínte- 
gramente salvo en el tramo de los pies, que sólo alcanza la mitad de su altura pri- 
mitiva; lo refuerzan cinco potentes estribos de piedra sillar, que contrarrestaban los 
importantes empujes de las hundidas bóvedas interiores, y en él subsiste la portada 
que, desde la calle, permitía acceder al templo. Da forma a la citada portada un 
amplio arco de medio punto, constituido por grandes dovelas y rematado con el 
escudo pétreo del fundador Pablos Pérez, mencionado en el epígrafe visible sobre 
el blasón: cuyo letrero nos proporciona una fecha: "PABI .OS PHRK/ 1641". Hl 
citado escudo, notable obra de cantería, se timbra con el yelmo ele noble/a. dotado 
de lambrequines y del c|ue surgen un castillo y un bra/o armado de lan/a con ban- 
derín. En el campo del blasón se aprecia otro castillo sobre l'ragoso monte, asaltado 
por un caballero que blande una lan/.a. Constituyen la oúíx del escudo abultados y 
carnosos elementos vegetales. En la actualidad, la descrita puerta permanece "col- 
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gada" como si fuera una ventana, dado que han desaparecido ios escalones que 
antaño tuviera (Kig. 5). 

hl inicrior del temph^ es bastante hoigathv cíMista. como ya sabemos, de una 
nave ordenada en tres tramos, a los que se añade la capilla mayor. Pensamos que 
todo este ámbito se cubrió con bóvedas de cracafa, de las que no subsiste ningfhi 
vestigio; ayudan a corroborar nuestra hipótesis el tipo de soportes y la gruesa capa 
de escomtnros que llena todo el espacio interno y, junto al ábside, casi alcanza el 
coronamiento de los muros. Son curiosas las responsiones angulares de la derruida 
cubierta ábsida!, conformadas por dos renacentistas veneras, a modo de trompas, 
adornadas con testas de leones v escudos de Pablos Pérez en la charnela. Los res- 
lantes apoyos son sencillos pilares adosados de estructura prismática o cruciforme. 
A los pies se situaba la tribuna elevada del coro, de la c|ue tampoco permanece nin- 
gún vestigio, tan solo los arranques de su latericia bóveda de alistas. Bajo la tri- 
buna se observa un curioso pedestal circular, quizá para sostener un facistol. La 
sacristía^ dispuesta junto al ábside, por el lado és la Epístola, conserva un hermoso 
y pétreo lavabo de dos caños con venera renaciente en la parte superior. 

Arrasado está el claustro del monasterio (Fig. 6), dotado de una cierta amplitud 
que nos habla de su importancia pasada. No obstante, el visitante puede hacerse 
idea de su planta, ya que se conserv an los pasillos de las cuatro crujías y la bandeja 
central del Jardín, ésta algo más elevada. Las arquerías o dinteles de dicho claustro 
apoyaban sobre columnas, pues se observan algunas basas. Y alrededor del patio, al 
que da acceso una sencilla puerta abierta en el muro norte, se ubicaban las desapare- 
cidas dependencias conventuales (refectorio, cocina, celdas de los monjes, cuadras, 
etc) y la extensa huerta, ésta con estanque, fuentes y una pequeña capilla de la Vir- 
gen de la Soledad, según se refleja en la documentación consultada. 

Hemos podidb manejar algunos datos de archivo que nos permiten dibujar las 
distintas^es eonstructívas del monasterio. Ya dijimos que el 25 de mayo del año 
1556 existía una iglesia conventual, puesto que el obispo de Coria dio licencia para 

que 011 ella se pudiese decir misa, y que el 1 de septiembre de 1558 tomó posesión 
del cenobio su primer Padre Guardián. Ahora bien, el referido templo era muy 
pequeño y el monasterio estaba sólo iniciado. Por eso, en años sucesivos se proce- 
dió a la ampliación de todo el edificio. 

Así. el día 31 de julio del año 1567. en la visita realizada a los bienes y rentas 
que dejó Pablos Pérez, ya ditunlo. se hizt) constar que se había comprado una 
"maroma", es decir, una grúa, "para la hobia de la capilla quel dicho testador 
mandó ha/er". Hl señor visitador ordeno que dicha maquina se devolviera a Ciu- 
dad Rodrigo» en donde se había adquirklo por **myU nobe^ientos e tantos marave- 
díes", porque **hera mala e armada sobre vieja'*". Y el mismo día, mes y año se 

" Arcliivo Parro<|uial de tioyos,Lü>ro de Visitas y CueiUM de 1563 a I587,sin foliar. Mandamientos 
déla Visita del 31-VII-1567. 
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pasó rc\ ista a las cuentas del monasteru). cuyo Padre Guardián era por entonces 
fray MjIlIuu üiiL iulía. Tales anotaciones atestiguan que hasta el dos de agosto de 
dicho año se pagaron 62.594 maravedíes, en diecinueve libramientos, a ./mut de 
Hurrutia Villaneal, maestro de cantería que hacía en el convento del Espíritu 
Santo **la capilla que el dicho testador -Pablos Pérez- mandó en el dicho testa- 
mento**. Y otros 87.196 maravedíes se emplearon en el referido año "en seguir 
pleytos y en gastos de la hebra de la capilla y cal y peones y carreteros y salario del 
mayordomo y cosas nes^esarias para la hobra de la capilla y por sacar piedra y 
madera, según todo constó por cédulas de un libro en quarenta planas..."'-. Las 
cantidades de dinero abonadas por los conceptos señalados indican que se laboraba 
a fondo en la iglesia del convento, posiblemente poniendo a punto la capilla 
mayor. 

Pocos años después, en l.'^74, se daba término a tales trabajos ai recibir su 
finiquito de 1.^9.053 maravedíes "Juan de llurnitiíi Vlllarreal, cantero, con que le 
acabó de pagar las tre/ienlas e noventa e seis myl! e tre/ientas e treinta maravedíes 
de la obra de la capilla que hi/o para el monasterio, ile c|ue mostn') carta de pago e 
finequylo"''. Indudablemente falta documentación, puesto que no henu>s hallado 
todos los asientos de los pagos que, sumados, darían el expresado costo total de la 
obra. 

El citado cantero pudiera ser Juan de S'iUan mi . cjuc nacii^ hacia el año 1521 
ya que en el pleito de la iglesia de Gata contra Juan de Casiaíieda, por el año 1556, 
dijo que tenía treinta y cinco años''^. Juan de Villarreal estuvo en Alcántara, quizá 
laborando en el conventual de San Benito, en 1575 dictaminó sobre la fábrica cate- 
dralicia cauriense, e hizo otros trabajos en 1569, como entallador, para la iglesia 
parroquial de Hoyos según veremos. Probablemente era pariente de Michel de 
Villarreal, que ñie maestro mayor de la diócesis de Coria y de su catedral en el pri- 
mer tocio del siglo XVI. 

Pero no concluyeron las obras del convento en el año 1574, puesto que nos 
constan documentalmente las ampliaciones o reformas realizadas en años posterio- 
res. Así, en 1578 se trabajaba con afán en la terminación de la cocina del cenobio 
(con su chimenea, escaleras y "zenizera"), en la que se invirtieron notables sumas 
monetarias. Se cita como maestro de la obra al artífice Juan Hernández, al que, por 
una sola ve/ y qui/á por error, se lo denomina Alonso Hernández^''. Rl monto total 
subió a la respetable cifra de 123.908 maravedíes según los datos que hemos 

'2 Ib. 

Ib., asiento de lii visit.i del 26 de mayo de 1 574. 
" Archivo Hislórico Nacional. Sección Órdenes Militares (.•\rchi\() Judicial de la Orden de Alcán- 
tara), legajo 28 .64 1 . 

No obstante. Alonso Hemánde:. también trabaja en otras obras de Hoyos, pues en la década de 
1590 laboraba en la ermita del Cristo, como veremos. 
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manejado. En esa cantidad se engloban los gastos generales de la obra de la cocina, 
con su "enj)edrado". "corredor", escalera, chimenea y "zenizera". los pagos a los 
maestros (el cantero Juan Hernúndez y el carpintero Juan Herrero), canteros y 
peones, así como el dinero empleado en los distintos materiales: extracción y 
transporte de piedra, cal con su hechura, arena, madera de castaño con su corta y 
labra, herrajes, tejas y ladrillos. Además, se incluyen otros pagos curiosos, como el 
del vino con el que de vez en cuando se convidaba a los peones que trabajaban en 
el convento'^ 

Las obras del monasterio, que continuaría dirigiendo el maestro cantero Jwm 
Hernández^ progresaban a buen ritmo en 1581. como prueban los abundantes y 
prolijos pagos que en dicho año hizo Juan Pérez, "depositario y cobrador de la 
manda pía de Pablos Pérez", a cuenta de los materiales y salarios de personas 
empleadas en la construccitMi tic! refectorio y otras depentlencias. Ascentli(') la 
suma total de dinero aplicada para tales fines a la cilra de 59.009 maravedíes, 
según los dalos manejados. En esa cantidad total se incluyen pagos al cantero 
Antonio Mateos **por aderezar una ventana del nefítorío**; a los albañiles Lorenzo 
Zapata, que "anduuo enladrillando en el rr^torio ... y haciendo el ptílpíto del rre- 
fitorío**, Pedro Paniagua y Diego Parras, ^'paredero de alvañir** que trabajó en la 
obra de la **cocina"; a los peones -cobraban a razón de 40 maravedíes por día- 
Francisco y Juan Zanca, Manuel Francisco, Juan Hernández. Esteban Riquexo, 
Lorenzo Luengo. Antón. Juan y Diego Casillas, Francisco Rodríguez, Pedro 
López. Diego Pérez. Juan Chamorro, Martín García. Martín Alonso. Juan Lorenzo, 
Sebastián Martín. Bertol Duran. Pedro Alonso y otros cuyos nombres no se especi- 
fican; a los carreteros Alonso Hernández. Lope Ramos, Melchor Kodiíguez y 
Lorenzo Cordero por "acarreteai" la piedra para el rrelilorio". Constan además múl- 
tiples pagos por la madera -de castafio- utilizada en la obra y en las mesas y ban- 
cos del refectorio, así como también se reflejan en las cuentas los honorarios del 
carpintero Juan Herrero, que laboró durante 34 días en el tajo. Importantes fueron 
los gastos en clavazón para las puertas y en cerrajería, forjada la última por el 
maestro "cerraxero" Renol Sevillano, al que se liquidaron 2.062 maravedíes "por 
hacer la rexa del refitorio y unas aldavas trabajo en el que se empleó "un quintal 
de hierro" que alcanzó la suma de 1.790 maravedíes. Fueron también muy abun- 
dantes los pagos por extracción de piedra, compra de ladrillos, cal y sogas para los 
andamios. No faltan los consabidos desembolsos a cuenta del vino que consumían 
los peones y otros libranúenlos más curiosos. Por ejemplo, .se solicitaron, al precio 
de dos reales, los servicios de '*un 9ahorí porque dio y endilgó a onde avía agua 
para hacer un poi^o para el dicho monesterío**, y otros 1 .147 maravedíes se utiliza- 
ron en alquilar **un macho** que anduvo quince días acarreando piedra y madera 

Véase el manuscrito citado en la nota 1 1 . Cuentas que dio Pedro Alonso, mayordomo de la manda 

pía de Pablos Pérez conespondientes al año 1578. 
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para la obra. Cuando el salón del rclectorio cstii\c> terminado lo decoró Pedro 
Alonso, "'pintor vczino de Balverde", que eohró seis ducados'^. 

Por los años 1 583 y 1 5S4 prosesiuían las tareas en la eocina y releclorio monás- 
tieos. labores que eontinuaba dirigiendo el eanlero .liicui ¡li-niándc:.. quizá el mismo 
que. en la déeada de 1590. trabajó en la cercana parroquial de V'alverde del Fresno; 
el citado maestro cobró en los dos años 40.000 maiavedíes "por la obra del mones- 
terío". En dicho bienio gastó la obra pfa de Pablos Vécez un total de 154^17 mara- 
vedíes, notable suma de dinero indicadora de que posiblemente no se actuaba sólo 
en la cocina y refectorio, sino también en otras partes del monasterio, quizá en el 
claustro y en la terminación de la iglesia. La partida monetaria más importante se 
empleó en comprar madera (40.784 mrs.), lo cual expresa que se laboraba a fondo 
en las cubiertas del edificio y en los remates de puertas y ventanas. En consonancia 
están las cifras entregadas al carpintero Jwm Herrero (8.333 mrs.) "para en pago de 
la obra de el Espíritu Santo" y los 5. (XX) maravedíes abonados "al herrero de clabos 
e otras cosas que hizo para el monesterio". Es de suponer que dicho herrero fuera el 
ya iriencionado Bcrtol Scvillcino. al que en el bienio 1583-84 se le liquidaron, ade- 
más de la suma expresada, 3.046 maravedíes "de una reja que hizo para el moneste- 
rio". Otras pai tidas hacen referencia a la cal ( 1 8.807 mrs.), tejas "que conpm para la 
yglesia e monesterio'" (2.992 mrs.), ladrillos (13.714 mrs.) y gastos meimdos 
"tocantes a la obra del monesterio y a la dicha manda pía" (21 .841 ttirs.)'". 

Pero a pesar de la indudable raiiidc/ que se impriiiii;i a los trabajos, la comimi- 
dad religiosa no estaba satisfecha -debido a la urgente necesidad que tenía de utili- 
zar la cocina y el refectorio- y pedía un mayor dinamismo, como refleja uno de los 
mandamientos de la visita efectuada el 18 de junio de 1S84 que, textualmente, 
dice: **Otrosy mando al mayordomo de la dicha manda pía -la de Pablos Pérez- 
que luego proceda con la obra de la cozina de los flayres que tienen comenzada e 
la acabe como está trazada e no gese de la seguyr so pena de veynte ducados, 
atento que ay gran negesydad de ella e los flayres no la pueden escusar**''. 

Con posterioridad las labores sufrieron una paralización, quizá como conse- 
cuencia de las diferencias surgidas entre los rectores de la manda pía de Pablos 
Pérez y los maestros y oficiales que ejecutaban la obra, cosa normal en edifícacio- 
nes cuya construcción se dilataba muchos años. Lo dicho parece desprenderse del 

texto que anotamos a continuación, inserto en los mandamientos de la visita del 30 
de junio de 1585: "Otrosy mando al mayordomo proceda con la obra de la cozina e 

' ' Véase el legajo citado en la nota 11; 18 de junio de 1582, cuentas tomadas a Juan Pérez y referen- 

Ics ai iiiu) 1581 . 

" Ih.. "Quenta que se tomó a Pedro Alonso, mayordomo de la manda pfa de Pablos Pérez, de los altos 
de myll y quinientos y ochenta y tres y ochenta e quatro", 
" ib., mandamiento de la visita del 1 8 de junio de 1584. 
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corredor que está comenzado en el convento de los flayres e sobre ello ha<2a sus 
diligencias contra los maestros y oíiciales, so pena de cinquenta ducados para la 
dicha manda pía""-". 

A partir (lol año ]5H5 carecemos de noticias documentales precisas que nos 
iluminen acerca de los trabajos clectuados en el monasterio franciscano de Hoyos. 
Tan sólo un dato nos indica que se continuaba laborando en el edificio: el 22 de 
mayo de! año 1596 se otorgó, ante el escribano de Acebo Juan del Puerto, un con- 
trato para extraer piedra con destino a la obra monacal en el paraje conocido como 
los Barruecos de San Sebastián^'. Pensamos que entre esa fecha y la del año 1641 
-grabada sobre el escudo de la portada- se ultimaría lo más sustancial de la 
fábrica, incluyendo la parte de los pies del templo, con su citada puerta, a la que 
parece referirse muy directamente el expresado epígrafe. En el siglo XVIU se rea- 
lizaron sin duda reparaciones y pequeñas obras. 

Poco sabemos sobre el mobiliario artístico que enjoyó la iglesia conventual, 
vaciada de su contenido con motivo de la inoportuna desamortización decimonó- 
nica; no obstante, akuina de las piezas que guardó pudiera encontrarse actual- 
mente, comt) \ercmos. en la iglesia parroquial de Hoyos. Conocemos que el con- 
vento se dotó esiiléndulamente, a costa de los bienes de Pablos l^érez, con los 
retablos (Cristo de los Remedios, Nuestra Scíiora de la Concepción, San Fran- 
cisco, San Antonio -imágenes actualmente en la parroquia- y San Buenaventura), 
y alhajas necesarios para el culto divino. Y ello estaba en consonancia con la cate- 
goría del monasterio, pues, como dice fray José de Santa Cruz en su citada Cró- 
nicaj "de los fundados en la provincia -la de San Miguel- tiene el primer lugar el 
convento del Espíritu Santo de los Hoyos, en la sierra de Gata, Obispado de Coria 
y señorío del Duque de Alba, como el primero que adquirió la provincia por sf'^. 
Después de enajenarse el cenobio con motivo de la exclaustración, según indica 
Madoz. continuaba abierto al culto el templo monástico mientras que "de los 
claustros y demás del edificio se han hecho casas"^^. 



5 . La Iglesia parroquial 

Gran interés artístico tiene la ií>lesia parroquial de Hoyos, titulada de Nuestra 
Señora del Buen Varón. En el siglo XIX el geógrafo Pascual Madoz se dio cuenta 

" Ib., maiidaniiemo de la visita del 30 de jumo de 1585. 

Archivo Histórico Provincial de Cáceres. legajo 2.105, escribano de Acebo Juan del Puerto, 22 de 
mayo de 1596. 

^ I ray Jo.sc de S.\N l A Cku/. o. c capílulo 1. Libro 6". 

P. Madoz. o. c. 165. Sobre el convenio, véase F.-J. García Mogoll-ón, "El mona-stcrio trancis- 
cnno de El Espíritu Santo en Hoyos (Cáceres). Aproximación a su historia constructiva", en Norba-Arie, 13 
(199.Í). 71-82. 
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de su importancia y la describió incluyendo detalles no habituales en su Dicciona- 
rio: "El ediUcio. situado al sur del pueblo, es sólido, de piedra de sillería, de una 
sola nave toda de bóveda, con 37 varas de longitud, 18 de latitud y 34 de altura. La 
tone, de igual sillería, cuadrada, con una pirámide cubierta de espejuelos, se eleva 
hasta 44 varas, hallándose en ella el leloj*'^. Poco más añadió don José Ramón 
Mélida Álinari en su Catálogo Monumental, redactado entre los años 1914-16; se 
detuvo el ilustre arqueólogo en analizar la curiosa portada tardorrománica de los 
pies y en añadir algunos calificativos cronológicos basados en detalles estilísticos. 
Indicó Mélida que el edificio se reaü/ó sobre uno románico anterior, quizá de tres 
naves, a fines del siglo XV-\ Como más adelante veremos, con la documentación 
que hemos hallado se puede precisar mucho más. 

La fábrica parroquial de Hoyos, según hemos dicho ya en este trabajo, se 
ubica en el centro del pueblo y abre a tres amplias pla/.as. de modo que su contem- 
plación exterior no se ve entorpecida por los edificios circundantes. Sólo la parte 
del testero ubsidal, separado de las casas fronteras por un estrecho callejón, pre- 
senta una visión más reducida. 

El sólido edifício se construyó en su totalidad con excelente piedra de sillerfo, 
bastante uniforme y muy bien escuadrada, y su planta, correctamente orientada de 
Este a Oeste, es rectangular, con el ábside algo más estrecho y dotado de testero 
plano. Junto al presbiterio, por el lado de la Epístola, se añade la sacristía, mien- 
tras que la esbelta y airosa torre se sitúa a los pies del templo, en la esquina nor- 
oeste del mismo (Fig. 7). 

Está claro que el edificio actual -con independencia de algunos elementos tar- 
donománicos reaprovechados, que más ¿delante comentaremos- se empezó por la 
cabecera a finales del siglo XV o principios del XVI: prueba tal aserto la imposta 
decorada con bolas, del más puro estilo hispanollamenco. que adorna en su tercio 
bajo los muros ilel referitlo ábside. Cuatro estribos herroquehos soportan los 
empujes de la pesada bóveda de crucería que cubre el presbiterio: dos angulares 
dispuestos al saliente y otros dos -al Norte y al Sur- que contrarrestan el arco 
triunfal. IViles contrafuertes de la cabecera se ordenan en dos cuerpos -el superior, 
prismático, más delgado y moderno que el inferior- separados por un talud, y tam- 
bién muestran la citada decoración de pometeados. Culmina el ábside un entabla- 
mento clasicista con ancho friso dcsomamentado y comisa de taqueados, el mismo 
que recorre la parte alta de todos los muros exteriores de la fábrica y que igual- 
mente abraza los estribos. 



^ J. R. Meuda AUNARl, Catáhgo Monumental de España. Provincia de Cáceres, T. II, Madrid, 
1924,236. 
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La nave del templo, más ancha que la capilla mayor, según ya dijimos, se 
coiisiruyo después de la cabecera, como denuncian las grietas de unión visibles 
(sobre todo por el flanco norte) al lado de los estribos que sustentan el arco triun- 
fal. También se alzó este buque eclesial con buena piedra de sillería y tres contra- 
fuertes similares a los del ábside soportan las crucerías interiores: uno a cada cos- 
tado y otro en la esquina suroeste, pues el del ángulo opuesto es sustituido por la 
torre. Tales estribos son básicamente iguales a los de la cabecera, salvo en el deta- 
lle de la imposta de bolas, inexistente en este caso, particularidad que expresa 
mayor modernidad. Son interesantes y curiosas las gárgolas situadas en la zona 
alta de los muros y dispuestas en dos niveles: en su mayor parte adoptan la forma 
tubular, pero también hay alguna con figuración animalística. Rematan los muros 
del templo, por encima de los contrafuertes, ocho curiosos pináculos a modo de 
fustes torsos adornados con bolas. 

Dos vcníaiuilcs abocinados se observan en el paramento meridional de la 
nave. El más interesante es el existente sobre la portada de este lado: el vano es 
muy estrecho, abre en medio punto con arquivoltas y, por encima, posee un grueso 
bocelón, a modo de alilz, con bolas y ornamentación sogueada de estirpe portu- 
guesa. La otra ventana, también gótica y de medio punto, es más sencilla e ilumina 
el tramo de los pies del templo. El muro norte carece de vanos y un sencillo óculo 
perfora el imafronte de poniente. 

Tres portadas^ ubicadas al norte, sur y oeste, dan acceso al interic» del templo. 
La principal, y también la más importante desde el punto de vista artístico, es la 

última, que abre a la Plaza Mayor y se inserta en medio de un muro de piedra 
berroqueña algo diferente, en su textura y coloración más oscura, a los restantes 
que conforman la estructura del edificio: los sillares de su tercio bajo son más rús- 
ticos e irregulares y algunos se encabalgan por medio de engatillados; sin 
embargo, pocos metros por encima de la puerta cambia la tonalidad y el aparejo se 
hace más elegante. Pcw otra parte, en la frontera entre uno y otro cromatismo se 
produce una leve inflexión en el muro, que se adelgaza. Tales detalles indican que 
la parte inferior del paramento de poniente tiene una cronología bastante más anti- 
gua que el resto de la iglesia. Además, es precisamente en este lugar en donde se 
hallan las inscñpcumes y aras romanas ya citadas en nuestro trabajo, a las que se 
añaden otras dos piedras que llevan grabadas unas cmcet€is, situadas, respectiva- 
mente, a la derecha y a la izquierda del \ ano de ingreso. 

La mencionada puerta occidental (Fig. 8) es uno de los escasos y raros ejem- 
plares tardorrománicos que pueden contemplarse en Extremadura, pues la consoli- 
dación de la reconquista fue muy lenta y tardía en nuestro suelo. El vano abre en 
arco de medio punto y se embellece con sendas arquixoltas. apoyadas enjambas 
columnarias -dos colunmas a cada lado- decoradas con pometeados y espigas en 
los ángulos. Tales columnas, de corto fuste liso sustentado en prismáticos plintos, 
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rematan en alraclivDs capiteles ei>n ornamentación vegetal y animalística: en los 
dos de la derecha abundan las grandes hojas a modo de palmas que. en un caso, 
muerde un felino; en los capiteles de la izquierda se obsena una serpiente enros- 
cada entre hojas y una arpia-^, que simboüza las pasiones viciosas: tiene cuerpo y 
patas de ave rapaz, cabeza de mujer y cola de serpiente. En los fustes de las dos 
columnas extremas se iqprecian sendos relieves de complicada in^^tación: el de 
la derecha representa a un personaje qoe porta una especie de escudo redondo y 
una espada, mientras que el de la izquierda, muy deteriorado, no puede identifí- 
carse. La rosca del arco se exorna con temas vegetales, fundamentalmente grandes 
flores, a modo de rosetas, con botón o sin botón central: los salmeres, por encima 
de los capiteles, exhiben asimismo llores cuatripctalas y temas romboidales enla- 
zados. Toda la citada decoración muestra un rudo biselado. 

Junto a los salmeres, en el exterior de la portada que describimo>, se observan 
otras fiL'uras de difícil interpretacii)n debido a la erosión que ha suirido la piedra. .'\ 
la izquierda del espectador parece distinguirse el relieve de una mujer con ^,un 
niño? en su brazo derecho y una especie de bastón o cetro en la mano izquierda: 
quizás aluda a la Wgen María, a la que está dedicado el templo, pero no podemos 
afírmario de manera tajante dada la rudeza de la composicidn. A la derecha se 
aprecia otra fígura de mujer, similar a la anterior pero con los brazos rotos, y un 
grupo informe constituido por dos personajes, uno de los cuales pudiera ser un 
ángel. 

Esta sugerente puerta se resguardó en tiempos pasados bajo un tejaro/ de 
madera, pues aún permanecen en el muro, por encima de ella, las dos ménsulas 

altas y otra más baja que lo sustentaban, la última decorada con una testa humana. 
Por otro lado, está ¡xna nosotros muy claro que esta puerta y el muro en el que se 
inserta pertenecieron a la primitiva parroquia medieval de Hoyos. Por eso, su inge- 
nuo y rudo estilo lardorrománico indica que la fabricó un maestro rural probable- 
mente en la primera mitad del siglo XiU, es decu, casi a la par de la repoblación 
del territorio^. De este tiempo también data, como veremos, la venerada efigie de 
Nuestra Señora del Buen Varón, titular del templo. 

Las otras dos portadas son mucho más sencillas. La del lado norte, denomi- 
nada antiguamente de San Pedro, abre en arco apuntado gótico y posee tres ele- 
mentales arquivoltas, todo ello abarcado por un quebrado alfiz. Más monumental 
es la del flanco sur o de San Odefonso (Fig. 10), a la que se accede mediante una 
escalinata, en uno de cuyos peldaños se lee un epígrafe incompleto: "AÑO DE -i-". 
El vano, abierto en arco apuntado, es un hermoso ejemplar del último gótico del 

* //>. Mclida dice que pudiera ualai^c de una .sirena: eii cualquier caso, el sirnbolisino sería muy 
parecido al que señalamos. 

-'' F.-J. García Mogollón. "La arquitectura tardorrománica y prologótica en Extremadura", en 
Actas del VIH Congreso Nacional de Historia del Árie, Mérida. ERE. 1992, 67-6«. 
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tiempo de Ion Reyes Católicos: muestra cinco bonitas arquivoltas con sus corres- 
pondientes baquetoncillos en las jambas dotados de basas y capiteles propios del 
mencionado estilo. La arquivolta más exterior culmina en conopio, sobre el que se 
dispone una repisa, asimismo gótica, a cuyos lados se ubican otras dos esponsio- 
nes que, probablemente, contuvieron imágenes ya desaparecidas. El conjunto, que 
no puede negar su adscripción a los modelos del primer cuarto del siglo XVI, se 
resguarda bajo un alfiz que exhibe en la parte central y más alta una inflexión cur- 
vilínea. En el rincón que forma esta puerta con el adyacente contrafuerte del arco 
toral y con el muro de la sacristía se observan restos del apoyo de una bóveda de 
ladrillo que, quizá, configuró un primitivo pórtico. 

Como decíamos más arriba, la sacristía se ubica Junto a la cabecera, por el 
lado de la Epístola. Sus muros se realizaron con excelente piedra sillar y descansan 
sobre un alto podio, separado por un curvilítieo bocel del resto del alzado. liidit|ue- 
mos.como característica curiosa, que el paramento oriental de la referida sacristía 
no es perpendiculiU" al meridional del áb.side, sino que se di.spone de forma oblicua, 
lo cual proporciona a la estancia una planta trapezoidal. Remata el conjunto una 
comisa en la que se incluyen las c(»respondientes gárgolas. IVes ventanas abren en 
los muros de esta sacristía: muy estrechas y conopiales son las de oriente y occi- 
dente, mientras que la meridional, cuadrangular, cierra un primitivo vano más 
amplio formado por un medio punto. 

Sobresale del conjunto del templo la airosa y esbelta, a la vez que robusta, 
torre (Fig. 9), culminada por un puntiagudo chapitel piramidal que, como veremos, 
en tiempos pasados estuvo revestido de azulejos talavCTanos, colocados a princi- 
pios del siglo .XVII y en la actualidad perdidos. Ya sabemos que dicho campanario 
se dispone en el ángulo noroeste de la fábrica, y se alza, desde un corto basamento 
de cantería, en dos cuerpos delimitados por un estrecho listel y ejecutados con bien 
escuadrada piedra sillar. Hn el frente occidental del primer piso subsisten los restos 
de un escudo coronado, picado, que probablemente contenía las armas del Duque 
de Alba, Marqués de Coria y señor de la villa de Hoyos. Y en el citado primer nivel 
se observan cuatro estrechas ventanas saeteras que iluminan la escalera interior: 
una al Este, otra al Oeste y dos al Norte. 

El atractivo cuerpo alto de la torre que describimos presenta cuatro amplios 
vanos de medio punto -uno en cada frente- para las cancanas. Por encima corre 
un ancho entablamento con friso liso y volada comisa, sobre la que se observan 
graciosas gárgolas manieristas (dos por cada frente) a manera de modilloi^. Ade- 
más, los ángulos superiores del precitado cuerpo de campanas se subrayan 
mediante esbeltos flamert)s gallonados que apean en prismáticos plintos, culmi- 
nando el todo el ya ciiacU> chapitel de ladrillo. En el costado de saliente hay una 
pequeña espadaña de medio punto adornada con pinaculillos, y en este mismo 
lugar también se encuentra la maquinaría del reloj, alojada en una caseta de piedra 
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sillar que voltea, por medit> de un arco, desde el cuerpo de campanas de la torre 
hasta el inmediato contrafuerte septentrional de la nave que, por lal motivo, es más 
alio que los demás y sobresale por encima del lejado. 

Bellísima es la e.scalcrd de cdracol c|ue sube al campanario, a la que se accede 
desde el interior del templo: su estructura helicoidal se dispone al aire, es decir, 
carece de núcleo de central, como las escaleras llamadas de San Gil; por esa razón 
la estereotomía de la piedra es perfecta, acoplándose de forma matemática los suce- 
sivos peldaños como un abanico que se despliega. Posee un bonito pasamanos, a 
modo de bocelón, labrado en la pued de la torre. El cuerpo de campanas, desde el 
que se divisa una magnífica panorámica del pueblo y de las sierras que lo circun- 
dan, remata en una bóveda de crucería con terceletes simples y cinco claves lisas. 

Bastante espacioso es el interior eclesial^ ordenado, como ya sabemos, en 
nave única, a la que se añade la capilla mayor. La referida nave se estructura en dos 
tramos, separados por un berroqueño arco de medio punto que apoya en pilares de 
sección clasicísta poseedores de una curiosa decoración trenzada en el fuste. Tal 

ornamentación, de estirpe renacentista y consistente en alargados exágonos irregu- 
lares enlazados, se continúa por el intradós del referido arco. Culminan los expre- 
sados pilares en cuatro pequeños capiteles historiados, en los que se funden los 

elementos \egetales con los animalisticos. 

Cubren los dos tramos de la nave sendas bóvedas de crucería, de cantería y 
con terceletes simples, cuyas claves se adornan con diversos temas: la central o 
polo del tramo de los pies muestra la jarra de a/ucenas simbólica de la Virgen 
María, mientras que las cuatro secundarias exhiben dos rosetas y el mismo número 
de bustos, quizá dos santos que no hemos podido identificar por carecer de atribu- 
tos; las policromadas claves de la bóveda más próxima a la cabecera del templo 
presentan los siguientes motivos: en la central se inscribe un sol humanizado, pro- 
bable símbolo de Cristo-Luz, y en las cuatro secundarias observamos dos rosetas y 
otros tantos bustos de Santos, que quizá completan con los de la bóveda prece- 
dente los cuatro padres de la iglesia latina. 

Un arco triunfal ligeramente juntado y dotado de molduras góticas, como 
también góticos son los pilares de penetraciones -con sus correspondientes basas- 
en que descansa, da paso a la cuadrada capilla mayor (Fig. 11), adornada con una 
sencilla imposta que recorre los muros a dos tercios de su altura. El referido espa- 
cio remata en una bonita bóveda berroqueña de crucería (idéntica a la del templo 
de Gata) con terceletes dobles y apoyada en columnillaN esquineras. cu\(>s sopor- 
tes culminan los símbolos animalisticos de los cuatro Evangelistas, los dos del tes- 
tero oriental prácticamente ocultos por cl retablo mayor: el águila de San Juan, el 
ángel de .San .Vlaleo, el toro de San Lucas ) el Icón de .San Marcos, todos dispues- 
tos de forma semejante a los que asimismo se observan en el mencionado ábside 
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parroquial de Gala. Nueve claves contribuyen a sustentar dicha bóveda, cinco de 
las cuales contienen una inscripción latina que alude al pasaje evangélico de la 
Anunciación y a la oración del Ave María, micniras que lab restantes se llenan con 
elementos de carácter vegetal. Comienza el epígrafe en la clave central o polo, 
adornada también con la jarra de azucenas, y sigue en las secundarias: **SANCTE 
MARIA GRACIA PLENA DOMINVS TECVM**, "BENEDICTA TV IN MVLIE- 
RIBVS BENEDICTVS", "FRVCTVS VENTRIS TVIS SANTA MARIA", 
"MATER DEI ORA PRO NOBIS". ^TECATORIBVS AMEN lESVS". Se ilumina 
levemente esta capilla mayor a través de una gótica ventana abocinada, de medio 
punto y flanqueada por dos gruesos baquetones laterales. Dicho vano no se ve al 
exterior del edificio, pues lo cubre la sacristía: no obstante, le llega alguna luz por 
una pequeña claraboya abierta en el tejado de la referida sacristía. 

La capilla mayor comunica con la sacristía a través de una puerta de medio 
punto que no era la primitiva, pues se observa junto al presbiterio otro vano de 
medio punto, cegado, que coincide con la amplia hornacina existente en el interior 

de la precitada sacristía. Se cubre la estancia, relativamente amplia, con una 
bóveda de medio cañón, de ladrillo enlucido imitando sillería, que apea en seis 
berroqueños arquillos tajones sustentados por bellas niénsidas en forma de ese, 
según una disposición peculiar de las obras en que intervino el arquitecto Pedro de 
Ybaira. 

Construcción muy interesante y atractiva es el amplio coro (Fig. 12) renacen- 
tista. ele\ado a los pies del leinplo. Se fabricó con excelente piedra de cantería y 
constituyen su frente tres arcos, de medio punto los laterales y carpanel el princi- 
pal, apoyados en dos elaboradas ménsulas extremas y en sendas columnas centra- 
les de fuste liso. Tales sópenles columnaiios ostentan ricos capiteles de volutas, 
inspiradas en el orden jónico, y friso de arquillos situado por encima del collarino. 
Los arcos presentan bellas molduraciones clasicistas y las columnas se prolongan 
en pilastras decoradas con casetones, en los que se incluyen veneras, y culminadas 
por la jarra de azucenas simbólica de la Virgen. Parecida clase de ornamentación 
separa los tramos de la granítica balaustrada, que reposa sobre un entablamento 
adornado con casetones en los que se insertan asimismo veneras y rosáceas. El 
piso de la tribuna coral consiste en una sencilla y plana armadura de madera, que 
descansa en los referidos arcos y en las hermosas ménsulas manieristas dispuestas 
en el muro de poniente del templo. No obstante. la idea primigenia de \os rectores 
parroquiales fue la de realizar una bóveda de crucería para cerrar el sotocoro. pues 
se ob.scrvan los arranques de las nervaduras en los ángulos: qui/á no se llegó a eje- 
cutar por el excesivo costo de la obra y los escasos caudales de la fábrica. La 
puerta de acceso al coro, la misma que sirve para subir a las campanas, se ubica 
bajo él, en el muro del Evangelio, y abre en arco de medio punto. 
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El descrito coro se prolongaba por el muro septentrional del templo, en donde 
existió una ¡ri¡)iiiui. seguramente también con piso de madera, para contener el 
órgano, que, en la actualidad, está perdido. No obstante, se conservan las grandes 
ménsulas que sirvieron para sustentarla 

Compleja es la historia constructiva de la parrotpiia de Hoyos que, en la 
medida de lo posible, hemos tratado de apoyar en una solida base documental. 
Cuenta la tradición que el templo lo fundó, quizás en la primera mitad del siglo 
Xm, un legendario personaje (seguramente relacionado con la encomienda de Tre- 
vejo) que los más antiguos libros parroquiales denominan el *^Buen Varón*'» bene- 
factor del que tomó nombre la vetusta imagen medieval de la Virgen María que 
alberga la iglesia. Pero sobre estos tiempos tan remotos carecemos de referencias 
manuscritas» pues tan sólo han llegado a nuestros días los restos artísticos ya apun- 
tados en nuestro libro: la fachada de los pies, con su portada de estilo tardorromá- 
nico» y la citada imagen de la Virgen, una de las más viejas reliquias escultóricas 
mañanas cpie existen en Extremadura. El primitivo templo lardorrománico, al prin- 
cipio muy pequeño, se amplió setnín fue creciendo la demogratía del lugar, y es 
probable, como apunta Mélida en su Catálogo Monumental^ que tuviera tres 
naves. 

A fines del siglo XV, con motivo de la importante expansión demográfica 
general que se [)rodujo en ese liem[io. los rectores [larroquiales y concejiles de 
Hoyos, al igual que los de otros lugares de la comarca, decidieron iniciar un nuevo 
templo, empezando las obras por la cabecera. Como era habitual, los trabajos de la 
nueva fábrica iban destruyendo, conforme avanzaban, los muros del viejo templo 
medieval» del que sólo permanece la repetida portada de los pies, conservada por 
sus indiscutibles valores artísticos y por su antigüedad. 

Carecemos de documentos que nos iluminen sobre los primeros tiempos de la 
ejecución del nuevo templo parroquial de Hoyos, pues los datos manuscritos más 
antiguos se fechan en el año 1563. No obstante, podemos distinguir una primera 
fase edificatoria que afecta a la capilla mayor» separada del resto de la fábrica por 
las ya citadas grietas de unión y seguramente terminada durante el primer tercio 
del siglo XVI. como expresa la utilización de bolas de carácter hispanoflamenco 
en su decoración. Por otra parte, son evidentes los parecidos que dicha capilla 
mayor hoyana mantiene con las de las respectivas parroquias vecinas de Acebo y, 
sobre todo. Gata. Hn la de Gata no sólo se emplearon idénticas labores de pomete- 
ados, sino que son iguales las bóvedas, también de terccietcs dobles, y, como ya 
hemos alirmado en nuestro trabajo, incluso se observan en los ángulos, jimio a los 
jarjamentos, similares tipos de figuras simb(ílicas de los Evangelistas. Por lo 
dicho, es posible que intervinieran en esta primera lase de los trabajos de Hoyos 
los mismos maestros que actuaron en Gata y Acebo, templos los tres citados 
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comenzados prácticamente a la par en los años finales del siglo XV o iniciales del 
XVI. 

La obra tie Acebo tuvo principio, como se dice en miesiro citado libro'^. en el 
año 1508 y la capilla mayiM" estaba terminada en la década de 1530. Por lo que se 
reíiere al ábside de Gata, que mantiene más similitudes íormales con el de Hoyos, 
hemos de indi^ que se encontraba ya en obias por el año 1523 y, desde luego, 
estaba terminado el 6 de enero de 1539. Las eiqpresadas fechas son apropiadas para 
el ábside de Hoyos, pero ignoramos qué nuestros pudieron intervenir en su cons- 
trucción, aunque hipotéticamente se puede suponer que fueron los mismos, tam- 
bién desconocidos, actuantes en Gata. 

La segwtda fase constructiva afectó al primer tramo de la nave, en donde se 
abren dos portadas y el mismo número de ventanas, que son características del 
tiltimo gótico y datan esta parte hacia los años 1530-1540. Lo cierto es que tam- 
bién en este caso carecemos de datos documentales: hipotéticamente se puede pen- 
sar en los maestros actuantes en los cercanos templos de Gata (Esteban ele Ixiz- 
cano-'' -tracista y activo desde enero de 1539- y Martín y Juan López, de la 
Oníicta -ejecutt)res materiales . entre otros) y Acebo (Antonio Je la Puente y 
Antonio Fernández). Hl segundo tramo de la nave (tercera fase constructiva) 
estaba prácticamente concluido antes del año 1563 y también al respecto carece- 
mos de testimonios manuscritos. No obstante, debemos afírmar, con casi absoluta 
seguridad, que en esta parte de la obra intervino el gran arquitecto Pedro de Yba- 
rra» pues era el maestro mayor de la Diócesis de Coria y sabemos que visitó en 
numerosas ocasiones los cercanos templos de Gata y Acebo, para los que también 
prop>orc¡onó trazas. Quizá bajo la dirección de Ybarra, o utilizando sus diseños, se 
sobreelevaron todos los muros de la iglesia por encima de los contrafuertes primi- 
tivos, como ya hemos afirmado en nuestras notas, pues los detalles clasicistas de 
su entablamento no casan con el arcaísmo gótico de las zonas inferiores. 

Como decíamos m:1s arriba, en el año 1563 estaba terminado lo más esencial 
del templo; incluso es probable que estuviese concluida la bellísima tribuna coral, 

^ F.-J. García Moüoi-I.on, /tct/w. Patrimonio. ..o. c, 30. 

^ Lazicano fue maestro mayor de la Catedral de Coria entre los años 1530 y 1547, en que falleció. 

También intervino en importante», olnas de l;i parri>quia cacereña de San Mateo Cf F-.I G arcÍ v Mogo- 
llón, ¿íí catedral de Coria. Arvón de Hisiui iíi \ i c. León, Bdilesa. 1 999. 50 > ss. ID.. Ui parroquia de San 
Mateo iCáceres). Historia y Arte, Cáceres, 1996, 27. ID., Lo.% monumentos religiosos de Cácerts, Ciudad 
Patrimonio de la Hiinuinidad. Cáceres. Ministerio ile Industria. Tiirisnso y Comercio- Ayuntamiento de 
Cáceres, 2(K)3. 60. Intervino Luztano en otras destacadas obras regionales; parroquia de Gata (1539), 
puente de Alcántara (1545) y parroquia de Santiago en Don Benito. Cf. F. M S wi iii / Lomba. Iglesias 
cauricnscs del mihpdnientos. Salamanca, I9')4, 9 1 . Sobre los notables trabajos desarrollados por I^a^cano 
en la iglesia de Don Uenilo amsiíllese M . 1 lknanul/ J imlnl/ y J . Mura Alisuda. "La iglesia parrtxjuiul 
de Santiago Apóstol de Don Benito", en Revista de Estudios Extremetuts, 44 (1988), 591-600. Sobre la 
intervención de Uizcano en la restauración del puente de Alcántara véase F. M. SÁNCHi=;z LoMBA, "Obser- 
vaciones sobre reformasen el puente romano de Alcántara", en Norba-Arte, 5 (1984). 313. 
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en la que también pudo actuar Pedro de Yharra. aunque en este caso lamentable- 
mente tampoco pt)seemos datos documentales. Y pensamos que estaba casi ulti- 
mada la labiica porque en el reíerido año se gastaron 25.979 maravedíes "en el 
losamy^to que hizo de la yglesia, de cantará, en asentarla y aguzar picos y trae- 
dura de piedra y peones y cal y arena../*^. Tal enlosado se acabó al año siguiente, 
momento en el que se empleó la importante suma de 50.445 maravedíes *'en traer 
la piedra que traxo para acabar de enlosar la yglesia ... e tejar la capilla y otras 
cosas de por menudo..."^'. El término **capilla" alude seguramente a la bóveda de 
los pies del templo, que por entonces se remataba con su cwrespondiente tejado. 

Da la impresión, considerando la documentación manejada, que hacia el año 
1569 continuaban realizándose obras de importancia en el templo mayor de 
Hoyos, trabajos que afectaron a las capillas, es decir, a los tramos de la nave. Y es 

posible que tales labores se refieran al coronamiento de todos los muros perimelra- 
les. realizado, como ya hemos indicado, en un estilo más clasicista que las zonas 
bajas. Pensamos en esta hipótesis al analizar las notables sumas de dinero emplea- 
das en tales trabajos, la naturaleza de los cuales no se expresa con claridad en los 
manuscritos. En el citado año 1569 se gastaron 62.844 maravedíes "en la obra de 
las capillas, en cal e madera y oficiales y otros gastos de por menudo"^^; y el 12 de 
agosto de 1580 ordenó el señor visitador reparar la capilla absidal, obra en la que 
intervino el maestro mayor de la Catedral de Coria Juan Bravo: '^Otrosí por quanto 
conviene se adereze la capilla mayor de la yglesia, que se moja, e por parte del 
concejo se a pedido venga un maestro a verla para que dé la traza que convenga, 
manda el señor visitador al mayordomo ques al presente de la dicha yglesia que 
dentro de ocho días vaya un hombre a Coria a llamar a Juan Bravo, maestro de 
obras de la Catedral, para que la vea c de la borden que convenga para la seguri- 
dad, e se le pague su trabajo, lo cual cumpla so pena que se hará a su costa"^'. 

Creemos que está relacionado con estos trabajos finales el pago de 1.122 
maravedíes, entregados en el mismo año 15(S() al arquitecto Dici^'o de Barreda 
"maestro de Coria, porque fue a dar la traza de la obra de la yglesia"'*. Y en el año 
1581 se reflejan en las cuentas parroquiales importantes descargos, quiza referidos 
a la reparación de la capilla mayor, recrecimiento de los muros y torre, labores diri- 
gidas seguramente por el citado Barreda ^ conocido maestro que intervino en otras 

Archi\ o Parroquial de Hoyos. Ubro de Visitas y Cuentas de Fábrica de ¡563 a 1587, sin foliar, 

asiento del año 1563. 

" //>.. asiento del año 1564. 
^ //>., asiento del año 1 5f>9 

^ ib., mandamienlo de la visiia del 12 de agosto de 158Ü. En la inisiiia \i^ila se exprvsa cun mas 
detalles la necesidad de tales obras en la capilla mayor: "...la yglesia tiene hurgente nefesydaiil por causa de 
que la capilla mayor es necesario aderezarse, que se moja toda e se podría hundir...". 

^ ib., asiento de las cuentas del año 1580. 
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destacadas obras diocesanas '\ Mencionemos los 56.(S73 maravedíes abonados "a 
los canteros por la obra tic la yglesia en picar piedras e sus días y asentallas"; los 
19.894 mis. gastados en cal; 1.194 mrs. "de barro cjue trajo para la obra": 2.118 
mrs. "de trahedura de piedra para la obra"; 14.973 mrs. "de tejas que compró para 
la yglesia"; y 50.857 mrs. "q uc i > ireoe aver gastado en ladrillo, arena, madera, peo- 
nes e carpinteros e otras cosas tocantes a la obra"^. Y todavía en el año 1584 se 
continuaba trabajando en las referidas obras, como prueban los 10.224 mrs. abona- 
dos por la iglesia a cuenta de la *trahedura de la piedra**^^ 

De forma paralela a las labores de terminación de la nave parroquial y tone se 

abordaron los trabajos de la actual sacristía^ realizados entre l08 ailos 1575 y 1 585 . 
En el primero de los años indicados constan cli\ ersos pagos a cuenta de las citadas 
obras: mencionemos los 30.000 maravedíes abonados al vecino de Hoyos Pedro 
Sánchez por la "sacadura de piedra para la sacristía"; los 1.000 maravedíes "de 
aguzadura de picos para la sacadura": y los 20.400 maravedíes "que parece aver 
pagado a los carreteros por trahcr la piedra ... para la sacristía". Digamos también, 
como dato curioso, que en el referido año 1575 se emplearon 1.020 mrs. en el 
"vino que dio a los carreteros, que fueron seis arrobas*"^. En 1576 continuaban los 
importantes descargos de numerario a cuenta de la sacristía: destacan los 
174.342*5 maravedíes utilizados "en cal, trahedura de piedra y peones y (Aciales y 
otras cosas de por menudo ... en el gasto de la sacristía*\ Y en este mismo año, 
debido a los excesivos gastos, se vió obligada la parroquia a solicitar un préstamo 
de 34.000 maravedíes, "con licencia del tribunal", al beneficiado Antón Aionso^^. 

Proseguían ios trabajos de la sacristía por el año 1580, como se manifíesta en 
los mandamientos de la visita del 12 de agosto de dicho año: en uno de ellos 
ordenó el señor visitador que "todas las personas que deban alcanzes a la dicha 
yglesia ijue dentro de dos meses ... paguen los dichos alcan/es al mayortlomo"; el 
dniero resullaiUe del abono de estas deudas debía emplearse en la reparación de la 
capilla mayor y en la continuación de la obra de la sacristía^. Muy interesante es 
un mandamiento de la visita del 17 de junio de 1584: "Otrosy mando al dicho 
mayordomo que dentro de tres meses haga llamar a Diego GonzúleZy cantero 
vezino de Coria, e dé borden e traza en cómo se doble la sacristía conforme a como 
queda tratado con el cura'*^'. Es decir, el arquitecto Diego González realizó otras 

^ Véase a este respecto F,-J. García Mogollón. £7 arte en la pwioquut y ermiuis de lonejuiuilio. 
Salamanca. I9H4, 37. nota 57. En este trabajo se proporcionan abundantes dalos sobre la actividad profesio- 
nal de Dit í;(> í7r liam ilii en la Diivcsis <Je Coria, arquilcclo cinc, jicir cicrid. lanibicn actuó en las vccina.s 
parroquias Je Acebo > Gata, desarrollando ai mismo tiempo impoilantes trabajos en la catedral de Coria. 
^ Véase el libro citado en la nota 30. asientos del aflo 1S81 . 

¡h.. asiento de las cuentas de 1 5S4. 
'* asientos de las cuentas del aíu) 1575. 

Ib., asientos de las cuentas del año i 576. 
^ Ib., mandamiento de la visita del 1 2 de agosto de 1580. 
Ib., mandamiento de la visita del 1 7 de junio de 1584. 
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trazas quizá las primilix as riicroii delineadas por Pedro de Yharra- para la sacris- 
tía, en la que había de construirse un nuevo piso. Y efeclivamenle, en las cuentas 
del mismo año 1584 consta un pugo de 408 maravedíes, entregados al referido 
Diego González, maestro de cantería, "porque vinyese a dar hoiden en la sacristía 
por mandado del señor visitador"'^^. Todavía continuaba en obras la repetida sacris- 
tía en 1585» aunque los trabajos estaban seguramente paralizados, como se des- 
prende de uno de los mandamientos de la visita del 29 de junio de dicho año: 
"Otrosy mando se proceda en la obra de la sacristía como está probeydo, so pena 
de cinquenta ducados""*\ 

En el año 1713 se colocó un nuevo tejado a la sacristía, obra contratada por los 
maestros Fernando Corrales (de Acebo) y Esteban Martín (de Hoyos) en la canti- 
dad de 8.H4() maravedíes. A la cifra indicada hay que aiiadirle el dinero empleado 
en la compra de materiales (3'> arrobas de cal, arena. 64 cabrios. 3'5 docenas de 
chilla, 4 vigas y 625 tejas) que ascendió a la suma total de 1().6()(S maravedíes". 
Finalmente, entre le» años 1759 y 1781 se hizo la nueva portada que , desde el pres- 
biterio, da acceso a la sacristía, tibiándose la antigua que aún se distingue en nues- 
tros días. Asimismo, por estos años se enlosó la citada dependencia, rebajándose el 
suelo, y se abrió la ventana grande que da al sur, como se expresa en las cuentas de 
fábrica: "romper y hazer el nuebo portado en la sacristía, su enlosado, abrir y cons- 
truir en ella la ventana grande, zerrar la puerta antigua..."^-\ 

La gran torre parroquial, casi terminada a finales del sielo X\'I, se acabó en 
los primeros años del XVII. según se desprende de la abundante documentación 
contenida en los libros parroquiales que hemos consultado. Desde luego, en el año 
1 603 ya existía el cuerpo bajo de la torre, pues se mencii)na a propósito de un man- 
daiiiionio del visitador: "Otrosí, por quanto somos ynlormados e nos consta que la 
torre de las canpanas no tiene puerta para la escalera y que muchas personas se 
suben allá a jugar...**"*^. En el mismo año 1603, a resultas del referido manda- 
miento, se comenzaron las obras del remate de la torre, según trazas elaboradas por 
el ya mencionado maestro de cantería Diego González* al que se pagaron 1.122 
maravedíes **de bemr a uer la obra de la torre y dar la traza de la torre**^^. Otros 

^ ib., ai>icnto üc las cuentas del uño 1584. Diego González era aparejador de la Catedral de Coria al 
menos desde el mes de mayo del affo 1601 y maestro mayor desde el 28 de junio de 1602. Cf. F.-J. García 

Mogollón, La Catedral de Coria . . n .v.. (•<5. T;imbién propdix'iunó Dirijo Gonrólc: tra/as para la eleva- 
ción de la torre parroquial de Guijo de Coda y superviso su construcción en los años 10O4. 1605, 1606, 
1607, 1608, 1609j610y 161 1.Cf. Archivo Diocesano de Cáccrcs, Guijo de Coria, I(¿«>rf<vT\//^^^^ 
lasdeJ592 a !(y44. foliado modcmaFiicntc. sign' 29 ( 1 1. lols. 1X2, 200,201,203.205,234,236,237.239. 
//».. mandamiento de la visita del 29 de junio de 1585. 

^ Archivo Parroquial de Hoyos. Libro de Cuentas de Fábrica de 1701 a /802, foliado, fols. 236 vt°- 
237, asientos de las cuentas del año 171.'^. 

*• II}.. asicnti)s de los aiios 1 759- 1 78 1 . folios 558 vi ' y ss. 

^ Archivo Parroquial de Hoyos. Lit>ro Je Visitas y Cuentas de 1591 a 1651, foliado, fol. 288 yf, 
asiento de la visita del 1 2 de agosto del año 1603. 
Ib., fol. 295 vt' . asiento de 1603. 
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pagos que anotan las cuentas del año 1603 se refieren a los nialerialcs. como los 
40.000 maravedíes abonados a Juan Morán y Alonso Martín por la ""sacadura de la 
piedra para la torre de la yglesia", los 34.204 mrs. gastados en la "tracdura de la 
piedra que se tnixo para la torre de la dicha yglesia" y los 2374 mrs. empleados en 
"aguzar picos"^. Al parecer» dirigía estos trabajos a pie de obra el maestro de can- 
tería Juan de Alviz -citado en las cuentas como Juan de Albez-, pues en el año 
1603 cobró unos dineros sin especificar porque '"vino a ver la piedra" y por otras 
actividades que no se indican y que se incluyen en los 15.038 maravedíes abona- 
dos por la iglesia a cuenta di \ ;iri as partidas: prometidos de la subasta de la obra y 
de la traída de piedra, saca de piedra, pregones para contratar la piedra, posadas de 
ios canteros y otros gastos menudos"'''. 

Hn el año 1604 continuaban a buen ritmo las obras de terminación del cuerpo 
de campanas de la tone, como prueba la "maroma", es decir, la grúa, "que se hi/o 
en .'Mcántara para la obra de la yglesia y subir la piedra a la torre", cuyo precio 
ascendió a la importante cifra de 30.600 maravedíes. Y en el mismo año 1604 se 
abonó a los "oficiales canteros que piernón la piedra paia la torre " y a Diego Gon- 
zález '^maestro que vino a dar la traga y borden en la ot^a** la notable suma de 
58.184 maravedíes. Opinamos que en 1604 la obra del cuerpo alto de la t4»rre 
estaba muy adelantada, según demuestra el hecho de que ya se habían encargado 
los moldes para las campanas nuevas, cuyo costo se incluyó en los 18.038 marave- 
díes empleados en dicho año en pagar la cal, tejas, arena, peones, aguzamiento de 
picos, posadas de maestros y en trastejar el templo^. 

Datos interesantes se contienen en la documentación correspondiente al año 
1605, tiempo en el que se acabó el cuerpo de campanas, a excepción del chapitel 
que lo corona, iniciado al año siguiente como veremos. Las inversiones del año 

1603 fueron muy importantes: así. se emplearon 100.213 maravctlícs desde 
comicn/os de enero hasta primeros de mayo ("que se comenzó a sentar la piedra 
en la obra de la toiie") en la compra de materiales (madera, cal, hierro y ladrillos) 
y en el pago de los oficiales y peones: y dc-^dc la primera semana de mayo de dicho 
año 1605 hasta principios de enero del año siguiente (34 semanas) se gastaron 
otros 145.708 maravedíes. A lo dicho hay que añadir los 31.155 maravedíes 
empleados en el abono de las posadas de maestros y oficiales y en **otros gastos 
tocantes a la obra*'. Sabemos que dirigía estos trabajos finales el maestro Pedro 



Ib., fol. 296 vt", ambos asientos del año 1603. 

//' foN. 296-297, asientos del año 1603. Se inelnyen datos soh>ie el maestro de cantería .liaiii dr 
Alviz en nuesmi f ilado trabajo ¿7 Arte cii ¡a pariví/utu v t i mitas de ¡orrejoncillo.., pág.4ü, nula 72. Lra 

hijo de su tiomúnitno.tatnbÍL-n cantero, e intervino en la cefcanapaRoqaia de Acebo y en las de TciTejond- 
lloy Guijo de Coria, en la última aleando la torre. 

* ib. Todos estos datos constan al fol. 299. asientos del año 1604. 
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Ribero "aparejador de la obra por horden de Diego González, maestro mayor de 

las obras ile la Catedral Ue Coria. 

Se embelleció el cuerpo de campanas con los candeleros que se situaron en los 
ángulos superiores, labrados en el año 1606 y realizados por unos maestros de can- 
tería cuyos nombres no se citan en la documentación. Costaron tales candeleros 
286 reales. En el año 1610 todavía estaba colocada la cimbra de la bóveda de cru- 
cería que cierra el cuerpo de campanas de la torre, pues en la documentación 
manejada se indica lo siguiente: "..^ue se quite la (inbra de la capilla de la tone y 
se enluzca..,"*^ 

En el año 1606 se inició el chapitel piramidal que culmina la torre, obra reali- 
zada por el artífice albañil Pedro Hurtado, vecino de Colmenar, con la ayuda de 
otros ofíciales. Consta en los libros parroquiales que tales maestros se aIo,^ux>nen 
Hoyos durante el período de la construcción, dilatado hasta el .iño 1607, y que en 
el referido año 16Ü6 gastó la parroquia un total de 93.244 maravedíes en varias 
partidas: 1 .224 mrs. "de la posada de Pedro Hurtado y los demás offii^iales", 
59.682 mrs. "de los otíiyiales y peones que trabajaron en la obra del chapitel", 
1.894 mrs. "por un quintal y cinco quarterones de hierro que compró para la obra 
del chapitel", 2.448 ñus. abonados al c^rajero Blas Martín **pOT diez días que se 
ocupó en hacer las cruces y chs^a con su marco para el chiq)iter, 16.696 mrs. gas- 
tados en cal y 11 300 mrs. en ladrillos^^. A la citada cantidad hay que añadirle el 
importe de los azulejos talaveranos con los que se decoró el exterior del repetido 
chapitel; a este respecto debemos indicar que el desembolso efectuado por la igle- 
sia por el mero hecho de ir a concertarlos a la ciudad toledana supuso 70 reales, los 
azulejos propiamente dichos -"que se conpraron en l alaucra para el chapitel' - 
tuvieron un precio de 59.466 maravedíes y los costos de transporte subieron a 
20,893 mrs."""^. El encargo de tales azulejos supone que el coronamiento de la torre 
estaba casi concluido en el año 1606, labores que se terminaron al año siguiente. 
Efectivamente, en 1607 se llamó a Pedro Hurtado^ que se ocupó 32 días **en luzir 
y encalar el chapitel de la yglesia y asentar los azulejos y hazer sus corrientes al pie 
de dicho chapitel para desaguar la torre**. La cal necesaria para estos menesteres la 
suministraron los vecinos de Puenteguinaldo (Salamanca) Francisco Castaño y 

" Ih . foN. 325 vt" - 326. asientos del año 1605. FI importante maestro Dic^o Gonrálc: también 
intervino en las obras ile la torre parroquial de Guijo de Coria; d". al respecto, h.-J. García Mogollón, £7 
rettMo mayor de la parroquial de Guijo de Coria iCáceres), en "Boletín del Seminario de Estudios de Arte 
y Arqueología de la Universidad de Vallatloliil". T' \LVI ( 19X0). 397. nota 1 . /)fVi;.i GoikiUc: lúe apareja- 
dor de la Catedral de Coria al menos desde mayo de 1601 y maestro mayor de la misma desde el 28 de 
junio de 1602 con un salario de 5j000 maravedíes anuales. Cf., F.-J. García Mogollón, La Catedral de 
Coria, An ón.... o. c. 65. 

^ Ib., lol. 370. revisión de las cuentas del aik) 16Ü6 reali/ada en Iblü. 

Cf . todos los textos eitados en Archivo Parroquial de Hoyos, Libro de \físÍÉas y Cuentas de 1591 a 
yóJi, foliado, folios 347 vt" -348 y 384. asientos del año 1606. 

** ib., lols. 348 y vt", asientos del año 1 606. 
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Francisco Torollo. que cobraron 160 reales "por rraz(')n de qiiatro carretadas de cal 
que se Iraxeron para el chapitel de la dicha ytilesia". Ayudó a Pedro Hurtado 
haciendo cal y "dando seruicio" el vecino de Hoyos Loren/o Hernúnde/ \ En el 
año 1740 se reparó el chflqpitel y se pusieron los azulejos que faltaban por mano de 
los maestros Tomás de Párraga y Antonio Pereyroy alcanzando el costo de la res- 
tauración los 410^ reales^. Y añadamos que en el año 1709 se fabricaron una 
cancana grande y dos esquilones para la torre, todo ello realizado por los maes- 
tros de fundir campanas Feli¡^ Sdez de la Calleja y Bernardo del Campo con la 
colaboración del herrero Francisco Simón. Td\c^ obvM de las campanas tuvieron 
un alto costo en materiales, transportes, comidas de los maestros y peones y sala- 
rios de los mismos". 

A partir del período 1606-1607 tan sólo pequeñas obras de conservación se 
realizaron en el templo de Hoyos. Por ejemplo, en el primero de los años indicados 
el arquitecto Dici^o Conzálc:. "maestro de obras de la Santa Yglesia de Coria", 
recibió 1 .23.S Tnara\'edíes "de iienyr a uer la capilla de la yglesia"''^; seguramente la 
anotacitin se referirá a la ca|")illa mayor, que en el siglo precedente ya había cau- 
sado complicaciones a los rectores parroquiales por las humedades y consiguiente 
riesgo de hundimiento. Asimismo, tenemos constancia de que en el año 1707 se 
gastaron 488 reales "en la obra de la capilla del texado que se undió en la ygle- 
sia**^. De nuevo volvieron a surgir los problemas en la cubierta de la capilla mayor 
por los años 1761-1764, reflejándose en las cuentas parroquiales importantes 
pagos abonados a los albañiles, peones y carpinteros y a cuenta de los materiales 
(ctd, madera, etc.)^. 

Entre los años 1759-1781 se hizo el actual presbiterio y se pavimentó la igle- 
sia, renovando el anterior piso que, como vimos, se colocó en el bienio 1563-1564. 
Pagó la parroquia "a los maestros de cantería" -desgraciadamente an(')n irnos- por 
la referida operación (unida a la construcción de la nueva portada de la sacristía, 
como vimos, cerramiento de la antigua y apertura de una ventana, enlosado de 
dicha dependencia y recorrido de tejados del templo) un tíital de 15.013 reales de 
vellón'^'. Se incluyeron en dicha cantidad los honorai ios percibidos por el maestro 
que tasó la obra. Constan también los pagos al cerrajero por hacer las rejas del 
presbiterio -con sus bolas y atriles- y las de la ventana nueva de la sacristía (1 .734 
reales), al dorador por dorar y pintar las referidas tejas y atriles (160 reales), al car- 

» Ib., fols. 375 vr -376. asientos de! año 16(17 

* Archivo Parroquial de Hoyos. Libro Je Cia ittax dt lúbrica de 170J a ¡S02, foliado, fol. 366 vt", 
asiento del año 1740. 

" ¡h.. fols. 180 vt".. 182. divois(N ;isiriMr.s do! año 1709. 

'* Artliivu Parroquial de Hoyt)s. libio citado eii la iu)la 53, Ibl. 347. asientí) del año 16Ü6. 

Ib., libro citado en la nota 56. fol. 169 vi", asiento del aito 1707. 
*" //>., fols. 461 vt"-473 vt". asientos de las cuentas de los años 1761 y 1764. 
*' ib., fol. 558 vt". asiento correspondiente al repaso general de cuentas del período 1 759-1781 . 
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pintero y cerrajero por las puertas y herrajes de la nueva portada de la sacristía 
(238 reales) y a los obreios que sacaron lieira de la sacristía, de la nave de la igle- 
sia y "allanaron el soportal" (140 reales)". 

En relación con el párrafo anterior, digamos que aún se conservan viejas lápi- 
das sepulcrales con inscripciones, como una que hay bajo el altar mayor fechada 
en el año 1782 y otra bajo la tribuna coral datada en 1637. 

6. Patrimonio artístico mueble parroquial 

Importantes piezas de arte se guardan en el templo parroquial de Hoyos. Sin 
duda, la más notable es el espléndido y barroco retablo mayor (Fig. 13), que llena 
por completo con su majestuosa arquitectura la cabecera eclesial. Es un retablo de 
grandes proporciones, que se adapta perfectamente al testero e incluso su curvo 
remate llega a colgar de las crucerías que cubren el presbiterio. Por otra parte, es 
perceptible en él un cierto movimiento de planta -las dos colunmas centrales se 
adelantan con respecto a las laterales-, detalle que acentúa más aún su barroquismo. 

Apoya la arquitectura retablística en un soti^anco de piedra berroqueña y el 
banco (Bg. 14) es muy alto, destacando en él cuatro notables mensul<Mies de hoja- 
rasca, que sostienen las colosales columnas salomónicas del primer cuerpo, y dos 

bellas puertas laterales -acnsetonadas y culminadas por frontones rotos- desde las 
que se accede al maderamiento del retablo, a la custodia \ a la hornacina alta, en la 
t|iie se venera la imagen medieval de Nuestra Señora tiel Buen Varón, tii el cuerpo 
del retablo, de tres calles, sobresalen las ya citadas cuatro columnas salomónicas, 
de orden gigante y con los fustes repletos de adornos vegetales: zarcillos, pámpa- 
nos, racimos de vid, etc. Poseen dichas columnas unos capiteles muy ricos, cuyas 
formas se inspiran en el orden corintio: soportan un entablamento que puede califi- 
carse de residual -curvado al centro para salvar la hornacina de la Virgen-, en el 
que descuellan cuatro granclL ^ v salientes dados adornados en sus caras con deco- 
rativas y curvilíneas ménsulas, A los extremos se disponen dos nichos, de medio 
punto y dotados de recargados marcos vegetales, en los que se cobijan otras tantas 
esculturas de madera policromada: al lado del E\angelio vemos a San Bartolomé 
(fines del siglo XVI. con policromía del XVII). que muestra el demonio encade- 
nado a sus pies y el cuchillo en la mano derecha, los típicos símbolos parlantes del 
santo qnSstol; al costado de la Epístola hay una efigie de San Ramón Nonato (siglo 
XVin), vestido con su habitual roquete en el que se distingue el escudo de la orden 
mercedaría. Sobre estas dos hornacinas se aprecian sendos tondos barrocos a 
manera de cornucopias, con crecientes lunares alusivos a la Virgen María en su 

/¿..tols.559vt''y88. 
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interior y portados por deliciosos qiierLihines leñantes: por encima de tales londos 
sobresalen en medio de un resplandor de nubes y rayos la Luna y el Sol, simbóli- 
cos de Cristo-Lu/. 

En la calle central del retablo se ubica la citsíodiii-Dianifesmdor (Fig. 15). con- 
cebida a manera de baldaquino y apoyada en cuatro columnas salomónicas, simila- 
res -aunque de menor escala- a las ya analizadas: tiene graciosa balaustrada en el 
remate y culmina en una calada y barroca cúpula apoyada pechinas. Por detrás 
del baldaquino penden cortinajes, tallados en la misma madera y peculiares en la 
escuela salmantina, de la que es probable proceda este magniñco retablo. 

Contiene la custodia una imagen dieciochesca de la Inmaculada Concepción 
que, al parecer, estuvo en el convento franciscano del EspMtu Santo y se adorna 

con una media luna de plata barroca que p^leneció a la Viiigen del Buen Varón. Y 
más arriba, desde una hornacina de medio punto rodeada por una barroca ráfaga de 
rayos, nubes y testas aladas de querubines, preside el retablo Nuestra Señora del 
Buen Varñn. arcaica imagen sedente de la Virgen, dotada de apreciablc hueco por 
la espalda y con el Niño casi centrado en sus rodillas: puede lecharse en la primera 
mitad del siizlo XIII v es una de las mas antiguas eíiuies marianas extremeñas. Su 
policromía, muy deteriorada en la actualidad, fue retocada en el año 1570 por el 
pintor Juan de Flandes, que cobró **cinco ducados de la pintura de Nuestra 
Señora"^^(Fig. 16). 

Como decíamos más arriba, el ático del retablo mayor de Hoyos es curvo, casi 
de los llamados de cascarón, y se adapta perfectamente a la forma de la bóveda 
eclesial. Mantiene el mismo movimiento de planta ya observado en el primer 
cuopo de la arquitectura letablística y, por eso* su calle central se adelanta con res- 
pecto a las laterales. La decoración de este ático, sobre todo vegetal, es muy abiga- 
rrada y, al centro, se dispone una hornacina con perfil superior trilobulado y flan- 
queada por sendos soportes, a modo de estípites suavemente troncopiramidales: 
contiene el típico Calvario o Deesis que suele coronar los retablos españoles, 
constituido por un Ixien Crucificatio al cjue escoltan las imágenes de la Virgen y 
San Juan, conjunto proyectado sobre un fondo pictórico de ciudad con la Luna y el 
Sol simbólicos. Son eñgies de buena factura y excelente policromía que parecen 
del siglo XVII. Por delante de la referida hornacina se distinguen los aletones de 
un frontón curvo y partido, que presentan una curiosa decoración avenada -pre- 
cursora del estilo rococó- y sostienen dos graciosas fíguras dieciochescas de ánge- 
les, realizadas en la misma época que el retablo que estudiamos, situadas en forza- 
dos escorzos barrocos y tenantes de los instrumentos de la Pasión de Cristo: la del 
lado del Evangelio porta la lanza -partida- y la de la Epístola lleva las escaleras. 

F.-J. García Mofioi LÓN, ¡imiMineiía medieval extremeña. Escultura de la Virgen María en la 
Provincia de Cáceres, Cáceres, Uex, 1987, 1 13-114. 
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Culmina la arquilcctura iclablística un pomposo broche de hojarasca muy deterio- 
rado y al que le talla el florón central. 

Hemos logrado ciocunientar \n fcciui de fabricación de c.sic csplriidido retablo 
mayor de Hoyos, realzado por un brillante dorado. Sin embargo, lamentamos que 
en los textos consultados se omitan los nombres de los artífices -entalladores y 
doradores- y el lugar de procedencia; no obstante, como ya afirmamos más arriba, 
es seguro que se realizó en los afamados talleres de Salamanca, centro artístico del 
que proceden numerosas obras de la Sierra de Gata. La primera noticia que tene- 
mos data del día 23 de mayo de 1715, cuando el señor visitador del obispado 
ordenó a los rectores parroquiales que determinadas multas se aplicasen "... a la 
fábrica que se desea hacer del retablo para la yglesia"'*^. El 8 de abril de 1723 la 
obra del retablo mayor hoyano tocaba a su t1n. como se deduce del relato de la 
Santa Visita efectuada en el expresado día: "... y acabada la missa visitó el tauerná- 
culo, que cstaua en la sacristía de dicha yglesia, en un altar, por caussa de que en el 
mayor se está sitando el retablo nueuo que se está acabando de fabricar../*^. 

Inferimos de la documentación manejada que el retablo mayor de la parroquia 
de Hoyos debió de contratarse en el año 1721 y, desde luego, estaba terminado y 
asentado el 17 de diciembre de 1723. Alcanzó sin duda un alto costo, pagado, en 
parte, con los réditos del censo que entregaba cada afio a la iglesia el duque de 

Alba, como se expresa en el siguiente texto, extraído de los mandamientos de la 
visita del 17 de diciembre de 1 723: "Y le aduierte que en las quentas que se le han 
tomado en esta visita .... de los años de mili selezienlos y veinte y uno. veinte y dos 
y veinte y tres no se le ha hecho cargo de los setenta y nuche mili docientos y seis 
maravedises que eonlessó auer cobrado por los réditos de seis años de dicho 
ccnsso -el que pateaba cada año el ExcmaSr. Duque de Alba a la iglesia- según 
va declarado, porque dixo que los tenía combertidos y gastados en la obra del 
retablo del altar mayor de dicha yglesia, en virtud de orden y aplicación hecha 
para este efecto por el Sr. Prouissor y Vicario General de este Obispado, por cuya 
razón se reseri)a hazerle dicho cargo en la quenta que se le ha de tomar de la 
fábrica de dicho retablo"^. 

A pesar de las puntualizaciones precedentes, ningún cargo ni descaigo refe- 
rido al retablo hemos visto reflejado en los libros parroquiales de cuentas, así 

** Archivo Parroquial de Yloyo^. Libro de Visitas, Memorias, CapeUanUa y Víiu idos de 1702 a 1755, 
foliado, fols. 22-23, mandamiento de la visita dd 23 de mayo de I7IS. Este texto coincide con el de la 

visita a ! [o\ lis del ohiispo don Luis de Sakcdd v A/coaa, realizada precisamente a finales del mes de mayo 
del expa -.Klo año de 1715: "Algunos días hace que se discurrió en hazer retablo nuevo y para ello hai 
alguna cantidad aunque consta en el archivo de limosnas y se van haciendo cessiones de dotes de obras 

pías".Cf.,J. M. ToKRHS PiRi/, Inventario (irtís!i, o ilf ¡n visita reaUzada por el obi^jM don Luis de Sal- 
cedo y Azcona a la Diócesis i/c Curia ll7¡<-l7I()l. Fain|iit>na. I9S8. 60. 
Ib., luí. 25. asiciilu de la visiia del S de abril de I72.<. 

Ib.. Libro de Cuentea de Fábrica de 1701 a 1 802, íolado. fol. 291. mandamiento de la visita del 17 

de diciembre de 1723. 
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ctiimi tampoco aparecen en tales manuscritos los nombres de los arlífices que rea- 
lizaron la obra -ensanibladores, entalladores y maestros doradores ni su lugar de 
origen. No obstante, como ya hemos expresado, pudiera tener una procedencia sal- 
mantina, y es probable que no fuera ajeno a su fabricación el circulo de los Chuni- 
guera, ya que hay detalles estilíisticos que así parecen confirmarlo. Dada la exce- 
lente calidad de la obra no sería extraño que alguno de los componentes de tan 
acreditada familia de aitífíces interviniese en su ejecución. Aparte de los referidos 
detalles estilísticos, af>oyan esa hipótesis las relaciones artísticas que la parroquia 
de Hoyos mantuvo en el siglo XVIII con el importante centro salmantino, en 
donde trabajaron José Benito (fallecido el 2 de marzo de 1125). Joaquín (tallecido 
a finales de septiembre de 1724) y Alheño Ch¡irrii;uer(i (muerto en Orga/. el 27 de 
febrero de 1750). además de Manuel de Lana y Chunií^iiera. sobrino de los ante- 
riores y persona muy ligada a la diócesis de Coria por los diversos trabajos que 
desde la misma se le encomendaron. Mencionemos las especiales concordancias 
con el espléndido retablo mayor de San Esteban, realizado por José Benito Churri- 
guera a partir del año 1692 para el convento dominico de la ciudad del Tofmes: 
como el citado, tiene el retablo de Hoyos un altísimo zócalo dotado de puotecillas 
laterales y su ático -en el que hacen acto de presencia suaves estípites-, aunque no 
es exactamente de cascarón como el salmantino, se adapta a la fnrma curva de la 
bóveda del presbiterio: además, querubines dispuestos en forzados escoizos, pare- 
cidos a los de San Esteban, se aprecian en las cornisas del retablo de Hoyos, cuyas 
columnas salomcMiicas también conceden movimiento con sus adelantos y retroce- 
sos, como en San Esteban, a la arquitectura retablíslica: el retabh^ hoyano. no obs- 
tante, carece de calles laterales cóncavas, como las de San Lsleban, aunque dichas 
calles se disponen en esviaje. Son también muy directas las relaciones con los reta- 
blos colaterales del expresado convento de San Esteban, realizados por José 
Benito y Joaquín de Churriguera en los primeros años del siglo XVm, o con el 
retablo mayor del también convento salmantino de Santa Clara, contratado por 
Joaquín de Churríguera y Pedro de Gamboa en 1 702^^. Tiene el retablo de Hoyos, 
sobre todo, una gran relación con el de la ermita de Nucsti a Seck>ra de la M<»itafia, 
f^atrona de Cáccrcs. obra que atribuimos al citado Manuel de Larra y Churríguera ^ 
que la iniciaría en el año 1724 y la terminó en 1726^^. 

Sobre los Cliun igueia el ., A. GARCÍA Y BELLIDO, "Estudios del Barroco español. Avance para una 
monografía de los Churriguera. Nuevas aportaciones", en Archivo Español de Arte y Arqueología, 5 y 6 
(\929 y 1930), 21-87 y 13S-189, y A. RODRÍGUEZ G. DB Cbballos, Los Churriguera, Madrid, CSIC, 

1971. 

Manuel de Larra y Clii(n ii;iura trazó en 1726 el arco de la Estrella (Cáceres) para don Juan de 

Carvajal y Samlc. Conde de la F.njaracia y curiosamente uno de ios comitentes del citado retablo de la Vir- 
gen de la MtiiUaíid. C"l.. I . J. Cíakc ÍA Mogollón. Lo.<\ iiuiuwhíiiIos ir¡i\;it.>stKs Je ditcn s. Ciuilad Patri- 
uumio de la Hiinu¡iiidíu¡...(i. c. 111. Sobre el retablo niasoi ¡latioquial de Hoyos, véase 1 -J. GARCIA 
Mogollón, " El reiablo mayor de la parroquial de Hoyos (1721-1723). Una obra del circulo de los Cburd- 
guera'.en Norba-Ane. 13 (1993>. 326-334. 
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El descrito y estudiado retablo mayor no fue el primero que tuvo la iglesia 
parroquial de 1 h)\os. pues existen nt)tieias del que se t"abric(S en el último tercio del 
siglo XVI, trasladado a la ermita de San Lorenzo al colocarse el actual en el afio 
1723. El referido retablo viejo, iniciado por el año 1567, era de arquitectura y pin- 
tura, pues constan los pagos a los pintores Juan de Flandes y Lázaro Cornejo por 
su ejecución. Así, en el citado año 1567 se abonaron a los mencionados artífíces 
18.000 maravedíes **...por el retablo de la yglesia'*^. En 1568 entregó la parroquia 
otros 72^94 mrs. "a Lázaro Cornejo e Juan de Flandes^ pintores, para el retablo 
de la yglesia, como paresció por los conocimiratos de los susodichos, firmados, 
que quedan rublicados**^. Y en 1 569 recibieron los citados otros 35 .546 mrs., a los 
que hay que sumar una partida de 300 reales (10200 mrs.) que en dicho año prestó 
la Cofradía de la Cruz para la obra del primitivo retablo mayor^'. También nos 
suministran las cuentas parroquiales del año 1569 el nombre del entallador que 
hacía los guardapolvos y. posiblemente, la restante arquitectura retablística que 
enmarcaba los tableros pintatlos por 7//(/y; de ¡' laudes y l/izaro Cornejo. Tn\ enta- 
llador fue JiKiii de lliin iiiio Villarreid que. segiin vimos, actuó, como maestro de 
cantería, en las obras del vecnio convento del Espíritu Santo, y al que. en el expre- 
sado afto 1569, se le abonaron 10.000 maravedíes **para la labor de los guardapol- 
vos'"^. Todavía proseguía la obra del viejo retablo |xti roquial en el año 1570, 
cuando se entregaron al pintor Juan de Flandes 66.723*5 maravedíes *'...para en 
parte de pago del retablo...**^. Se deduce del examen de las cuentas de fábrica que 
el conjunto estaba terminado en el año 1571 , momento en que se pagaron 36X100 
mrs. **...a Lázaro Cornejo e Juan de Flandes, pintores, con los cuales se les acabó 
de pagar la pintura del retablo e guardapolvos..."^^. No obstante, en 1572 aún se 
hizo un pequeño pago, del que no se especifica la cuantía, a cuenta de la madera 
del retablo, y todavía en el año 1584 el pintor Lázaro Cornejo recibió 4.1 14 mrs. 
por la decoración de unos guardapolvos que. suponemos, harán referencia a los del 
citado retablo'\ Según los datos manejados, este primiti\() retablo parroquial, hoy 
desaparecido, tuvo el alto costo de 25.^477*5 maravedíes (casi todos empleados en 
la pintura) sin sumar la partida desconocida. Tal detalle nos hace pensar que era 
una obra notable, habida cuenta de que la pintura del import¿uitísimo retablo parro- 
quial de Arroyo de la Luz, contratada por Luis de Morales tan sólo si^e afios antes 



^ Archivo Panoquial ilc Hoyos. Libro de Visitas y Cuentas de Fábrica de 1563 a 1587, sin foliar, 

asiento de las cuernas del uño 1567. 



^ Ib., asiento de las cuentas del año 1568. 
^' Ib., asiento de las cuentas del año 1569. 
» Ib. 

Ib., asiento de las cuentas del año 1570. 
asiento de las cuentas del año 1571 . 
" Ib., asientos, respectivamente, de las cuentas de ios años i 572 y 1 584. 
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(en 1560). alcanzó un monto de 149.900 maravedíes"''. Kl pintor Pablos ¡Mzoro 
doró en el año 1619 la custodia del Santísimo Sacramento que presidía esle primi- 
livo retablo, por cuyo trabajo cobró 22 ducados''^. 

Otros rctdhlos niciiorc.s enjoyan los muros del templo parroquial de H(\vos. 
Dos de ellos llanquean el arco triunfal y se ubican a ambos lados de la nave. El del 
costado del Evaní^elio, bastante deteriorado, es pequeño y se estructura en banco 
-presidido por el Sagrario y adornado con ménsulas de hojarasca y casetones inter- 
medios-, cuerpo útüco -con dos columnas salomónicas que enmarcan una amplia 
hornacina central de medio punto, acasetonada por su intradós- y elaborado ático 
curvilíneo coronado por un broche vegetal. Presenta este retablito calados aletones 
laterales y su ornamentación es muy recaigada y abultada, como corresponde al 
barroco dieciochesco. Cobija el nicho principal una escultura de madera policro- 
mada y del siglo XVII: retrata a un santo, revestido de roquete y con un libro en la 
mano izquierda pero carente de otros atributos iconográficos que precisen su identi- 
ficación. La talla lleva en la peana una inscripción: "ES DE FRANCISCO AMOR 
DE LA ¿FVLNTL?"". Hn el ático se observa un dieciochesco lien/o de la Dolorosa. 
Digno de ser destacado es el lignario (díar de estikí rococó sobre el que asienta el 
referido retablo: lo preside un escudo jaquelado, timbrado ccni el yelmo de nobleza 
e inserto en un trofeo militar. Hará referencia dicho blasón al personaje citado en la 
inscripción visible por encima que, además, data la obra: "ESTA MESA. Y ¿RETA- 
BLO? SE DORO A EXPENSAS DE FRANOSCO REQVDO ROJO CONSTAN- 
TINO COMO POSEEDOR... (texto oculto por la peana del retablo contiguo) Y SV 
MVGER DOÑA CATHALINA GODINEZ DE PAZ AÑO DE 1792". 

Similar es el retablo que hace juego con el descrito y se sitúa también junto al 
arco triunñil, pero en el lado de la Epístola del templo parroquial. Se organiza asi- 
milo en banco, cuerpo único con dos colunmas salomónicas, que flanquean una 
amplia hornacina central de medio punto, y ático curvilúieo presidido por un 
medallón con una pintura dieciochesca que, posiblemente, rep w lua a San Fran- 
cisco Javier. La ornamentación es de carácter vegetal y muy abultada y carnosa, 
propia de las obras realizadas en el primer tercio del siglo XVIII: por otra parte, 
unos bellos fondos policromados se observan en el citado nicho principal. Cobija 
este retablo una buena talla de madera. c|ue retrata a San Antonio de Padua: se rea- 
lizó en el siglo XVII, muestra una excelente policromía y procede del arruinado 

Cf., F.-J. García Mogollón. ' En torno al retablo de la iglesia parroiiui.il de Arrojo de la Luz", 
en Estudios Dedicados o Carlos Callejo Semino, Cáceres. 1979, 299-322. 

Archivo Parro(|ui:il do Hoyos. Lihrí> Je Visitas y Cuentas de 1591 a 1651 . foliado, ciientas de la 
Culradia del Saiuísiino SacraniciUo del ano I6iy. íol. 5tX) vi '. Esle pintor debe de ser el que con el nombre 
de Paulo Lázaro intervino en la policronna. dorado y cuadros de pincel del retablo mayor de Acebo pocos 
años después. Véase nuestro citado libro sobre Acebo, Vid., eiiam. F.-J. García MooollÓN. "Una tabla 
inédita del pintor Paulo Lázaro en Moraleja (Cáceres)", en Norba-Arte, 1 1 (1991), 188-191 . 
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convento del Espíritu Santo, desde el que se traslad(') a la parroquia en el año 1755. 
Digno de ser reseñado es el altar lignario sobre el que descansa la arquitectura 
retablística, adornado con un gran tondo central de estilo rococó (fines del siglo 
XVIII). 

Otros JoA retablos se dan frente a ambos lados de la nave del templo. Hl del 
Evangelio» dedicada a San Lorenzo (Fig. 17), es también típico del barroco diedo- 
chesco. Se alza desde un banco, en el que resaltan cuatro ménsulas de hojarasca 
que sostienen dos columnas salomónicas centrales y otras tantas pilastras extre- 
mas; tales soportes conforman el único cuerpo de la arquitectura retablística» orga- 
nizado en tres calles, la central con vano de nnediofnmto dotado de graciosas testas 
aladas de querubines en las enjutas. El ático, cun o, guarda una preciosa y diecio- 
chesca talla de madera policromada: representa a la Virgen del Carmen alzada 
sobre una peana de angelitos y nubes, con el Niño Jesús en brazos y dispuesta 
sobre un lienro pictórico. Otras dos tallas antiguas hay en el cuerpo del retablo: al 
centro se sitiia Síin Lorenzo (efigie del siglo XV'íi muy retocada y quizá proce- 
dente de su antigua ermita), que ocupa una hornacina que no le corresponde, ya 
que es bastante más pequeña que la imagen; a su derecha hay una estatua moderna 
del Sagrado Corazón y a su izquierda una bonita escultura de San Francisco de 
Asís recibiendo los estigmas (siglo XVII). Esta última perteneció también al con- 
vento del Espíritu Santo y exhibe una soberbia policromía similar a la del citado 
San Antonio de Padua. El retablo frontero, apoyado en el paramento meridional 
del templo, está dedicado a San Lino papa, el sucesor de San Pedro, cuya estatua, 
muy retocada, lo preside. I.a arquitectura retablística se compone de banco -(ocu- 
pado por el Sagrario y adornado con ménsulas vegetales, querubines y festones-, 
cuerpo único -con cuatro columnas salomónicas extremas y dos estípites centra- 
les, que ílanquean una hornacina de medio punto cubierta por bóveda de cuarto de 
esfera- y ático cupuliforme timbrado por una testa de querubín y dotado de una 
exuberante decoración vegetal. Se puede datar esta obra hacia la década de 1740. 

Tres retablos, procedentes sin duda de la nave del templo, se exponen en el 
coro. Uno de ellos está '*en blanco**, es decir, sin policromar: es de estilo rococó y 
muestra un banco decorado con rocallas, un cuerpo de tres calles (separadas por 
dos pilastríllas laterales y por el mismo número de columnas lisas, adornadas las 
últimas en la parte central de los fustes con rocallas) y ático coronado por un 
frontón triangular, se fecha este retablo a finales del siglo XVni, tiempo en el 
que las formas propias del rococó se diluyen en el neoclasicismo; sus cuatro hor- 
nacinas de medio punto -tres en el cuerpo y una en el remate- guardan esculturas 
de Santos: Santa Catalina de Alejandría (siglo XVII). San .Itiiui Hindisia (siglo 
XVll) -ambas quizá procedentes de sus desaparecidas ermitas respectivas-, 
Santo con libro y báculo (siglo XVll), y Santa Teresa de Jesiís, que parece 
moderna. Otro de los retablos custodiados en el coro es cronológicamente ante- 
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rior y puede datarse hacia la década de 1740: muestra un alio banco embellecido 
con ménsulas vegetales, sobre las que descansan los dos estípites que lorman el 
cuerpo único de su arquitectura; tales estípites flanquean una hornacina de perfil 
superior lobulado y adornada con casetones vegetales en su intradós: contiene 
una deteriorada escultura de San Pedro ^ que presidió su desaparecido retablo a 
fínes del siglo XVI. El ático, muy elaborado y curvilíneo, cobija una pintura 
sobre lienzo en la que se representa a Santo Domingo de Guzmán recibi^do el 
rosario de manos de la Virgen María. Remata el conjunto un pomposo broche de 
hojarasca, a modo de cornucopia i nmarcan el descrito retablo los restos de otro, 
fabricado en los anos iniciales del siglo XVIII; constan tales vestigios de dos 
monumentales columnas salomónicas, sobre las que carga un decorativo entabla- 
mento y un ático cur\(í con broche central. También en la sacristía permanece un 
retablo, que será comentado más adelante, cuando hablemos del contenido artís- 
tico de la referida dependencia. 

En pasadas centurias enjoyaron los muros del templo mayor de Hoyos otros 
retablos, tan sólo conocidos a través de las fuentes documentales. Importante hubo 
de ser el desaparecido retablo de la Virgen del Rosario^ iniciado en 1598 y encar- 
gado por la cofradía del mismo título. Efectivamente, en el año mencionado se 
pagaron al destacado escultor y entallador alcantaríno Pedro de Paz 16 reales 
"...por venir a dar tra^a para hazer el rretablo..."^'. La arquitectura retabUstica la 
realizó finalmente el entallador Marcos Estévez* a quien se abonaron 200 reales en 
el año 1600 **...aquenta del rretablo y concierto que hizo...**". Y en los años 1601- 
1602 se entregaron a Esiévez. al que ahora se denomina "ensamblador"- otros 
38.520 maravedíes "...del retablo que se hizo para Nuestra Señora. El expre- 
sado retablo se había concertado inicialmente con el entallador vecino de Ciudad 
Rodrigo l-.stchan de Xácome, al que incluso se abonaron a cuenta 7.718 marave- 
díes en el aiio 1598; pero dicho artífice murió, por lo cual se encargó de la obra el 
referido Marcos EstéveZy como se deduce de las anotaciones reflejadas en las cuen- 
tas de la Cofradía del Rosario^'. Se asentó el retablo del Rosario en el año 1603, 
fecha en la que lo doró el pintor Diego Valverde^ alcanzando tales operaciones la 
suma de 44.545 maravedíes'^. 

En el año 1572 se liquidaron al citado escultor Pedro de Paz 16372 marave- 
díes **...por hazer las guarniciones de los retablos de San Bartolomé e Nuestra 

,\rclii\ ii Parroquial de Hoyéis. ÍJhrt> tic \1 sitas y Cuentas de 1591 a 1651 . tbiiado. Ibl 205. asicnU» 
de las cuernas de la Cofradía del Rosario correspondientes al año 1598. Pedro de Paz realizó otras destaca- 
das obras en la comarca, como el retablo mayor de Gata, la efigie del Cristo del Humilladero de la misma 
localidad y el Niño Jesús de la parroquia de .'Xcebo, 

" Ib., tol. 252, cuentas de la Coiradía del Rosario del año 16(X). 

Ib., fols 253 vt°-254« asiento incluido en las cuentas de los años 1601-lti02. 
»' Ib. 

¡b., fol. 302 vt". asiento de las cuentas de la Cofradía del Rosario del ano 1603. 



CAURIENSIA. Vol. I, 2006- 9-66 



48 



FLOR£NCIO-JAVl£R GARCÍA MCKjOLLÓN 



Se ñora... "'^^^ obras que lampoco lian llegathi a nuesiros días; no obstante, tiene 
interés la cita textual de la imagen de San Baiiolonié, una de las más antiguas con- 
servadas en el templo y hoy en el retablo mayor. Por otro lado, sabemos que en el 
año 1622 se hizo de limosna un nuevo retablo para San Bartolomé que, finahiientc, 
por determinados problemas visuales (al parecer impedía la visión del presbiterio 
desde la nave parroquial), no se colocó. La documentación referida al retablo de 
San Bartolomé también menciona el de San Pedro -cuya imagen se conserva en el 
coro, como sabemos- fabricado hacia 1622 y que estaba situado enfrente, en el 
muro norte del templo y junto a la puerta que, por eso, tomaba el nombre del prín- 
cipe de los apóstoles**^. En el año 1630 se citó el retablo de Santa Ana, que el señor 
visitador ordenó trasladar (junto con el ya mencionado de la Virgen del Rosario) a 
un lateral de la capilla mayor**^. 

Más noticias sobre retablos hoy inexistentes nos proporciona la documenta- 
ción do finales del siglo XVIIl. Así. en el año 1759 el señor visitador ordenó reto- 
car la imagen de San Pedro y su altar -suponemos que será el ya citado-, el retablo 
de San Ildefonso, realizado hacia 1622 a costa de una manda del deán Gonzalo 
Alonso y que se situaba en el muro sur del templo, junto a la puerta de su nombre, 
el ya mencionado de la Virgen del Rosario y el de San José, los dos úllimos "... 
colaterales en la c{q)illa maior...**'^. Y en el año 1784 ordenó el visitador del obis- 
pado hacer, además de un cancel para la puerta principal, "...un altar nuevo para 
San Joseft compañero del de Nuestra Señora, y en uno y otro se han de poner 
mesas de altar a la romana..."^. Efectivamente, en el año 1792 se hizo un nuevo 
retablo para San José con su correspondiente mesa de altar, fabricándose también 
otro altar para el retablo de Nuestra Señora, como se indicaba en el mandamiento 
del Visitador arriba expresado**'^. Desconocemos el nombre del maestro tallista que 
ejecutó el citado retablo de San José, aunque en el mencionado año 1792. cuando 
terminó su obra, se le abonaron 150 reales de gratilicación'^"'. Sí sabemos, en cam- 
bio, que el tallista de Gata J¡iaf¡ Diirán reconoció la obra una vez terminada, por lo 
cual se le entregaron 25 reales en dicho año 1792 "melad del reconozimienio de 



Ardiivo Pkuroquial de Hoyos, Ubro de Visitas y Cuentas de 1563 a 1587, sin foliar, asiento de las 
cuentas del año 1572. 

** ib., libro citado en la nota 78. fol. 5 1 9. mandamiento de la visita del 20 de abril del año 1622. 
*^ fol. 6()S. mandamiento de la visita del 10 de junio del año 1630. 

¡h.. Libro (le Cuentas de Fábrica de I70J a 1802, foliado, fols. 447 vt**-448, mandamientos de la 

visita del 10 de septiembre de 1759. 

' Ib . . fol. 582 vt°, mandamiento de la visita del 4 de septiembre de 1 784. 

So p;ií";iron por parte de la iglesia 1 16 reales por quitar "la piedra de las mes.i'- di- :il';n- \ \ (i!K'rI:is 
a liaccr. cini inclusión de cal y barro", lanibicn se abonaron 18 reales y 16 maravedíes a cuenta de la iniiad 
del costo que tuvo la escritura de lianza para hacer el citado retablo de San José y las mesas de altar. Cf., 
ib„ folios 620. 620 vt > y 621 vt°, ambos asientos del año 1792. 
*» /¿..lol.62l vt°. 
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dicha obra""'"^'. Y eii el expresado año I 792 el misino anónimo maestro tallisla labró 
un bativoz para el pulpito que no se conserva en la actualidad y que tuvo un costo 
de 612 reales^'. 

Importante es el meneionado piilpiio (Fig. IS» de piedra berroqueiia que se 
adosa al pilar suslenlante del iirco iriunlal: se adorna con exquisita labor de "can- 
delieri", característica de la primera mitad del siglo XVI, y también se muestran 
mofletudos serañnes -dispuestos a la manera de los que se observan en el tratado 
de Diego de Sagredo'^-, un santo papa que quizá fqwesenta a San Lino, el sucesor 
de Pedro, y un santo fraile que quizá figura a San Francisco de Asís, todo ello 
labrado entie recargados elementos vegetales. 

l^ivo la parroquia de Hoyos órgano^ instrumento documentado al menos 

desde el ar~io 1594, cuando se menciona en los libros parroquiales "un órgano de 
media ala de quatro registros"'^* . Rste mismo instrumento fue el que aderezó en el 
año 1604 el maestro Juan Ditrán''^. Una importante reparaeión realizó en el año 
1 6S9 el organero Juan de Kivero, no sólo afinándolo sino también poniendo "bien- 
ios nuebos y zinquenla caños nuebo-v". rcsiaiiracitín que alcanzó iin costo de 450 
reales. En esla reforma también intervino el maeslio caipiiUero iJicgo de ¡revejo, 
que asistió al citado oiganero^'. Nuevas reparaciones precisó el órgano en el año 
1725, cuando intervino el '*maestro de azer hórganos** Manuel Texeira, que cobró 
14^86 maravedíes **por el trabajo de conponer, afinar, hazer fuelles y poner 
corriente dicho órgano**. También con motivo de la citada reparación intervino el 
escultor vecino de Acebo Juan Valiente^ que hizo ima "caja para dicho hórgano y 
unas andas para Nuestra Señora", obras que tuvieron un costo de 156 reales^. Y de 
nuevo reparó Texcira el órgano en el año 1734 por 560 reales''^. Quizá los restos 
que se observan en el presbiterio adornando el respaldo de un sillón constituyeron 
parte del mencionado órgano t) del que lo sustituyera en cl siglo XVIII. aun(.|ue 
también pudieron formar el remate de un retablo: se distingue una cornucopia die- 
ciochesca con la inscripción *iHS" (Jesiís Hombre Salvador) rodeada de cabezas 
de querubines y carnosos motivos vegetales, todo ello sin policromar. 

//?.. fdl. 62 1 . vi". F.s p<i'.ihlc tille el citado tallista Juan Diiriín fuera pariente de Diri-i) Martín Duran. 
"maestro de arquitectura y talla" tatnbién vecino de Gala, que hi/o en el año 1 743 tres tetabloü para la actual 
iglesia ooncatedra) de Santa Mwfii de Cáoeres: San Miguel, San Juan Bautista y San Lorenzo. Cf. F.-J. Gar- 

dAMOCOLrñv. Cnnnircclnil de Cürcrr\. Sanio María la Mayor. León. Edilesii. 3?. 37 y 39. 

" Archivo Parroquial de Ho>os, Libro Je Cuenun de Fdbrku de 1701 a i 802. foliado, fol. 621, 
asiento de 1792. 

D. de SaGREIX). Medidas del Romano. Tolcdd. Rcmón de Petras. 1526. 
" Archivo Parroquial de Hoyos, Libro de Vímuh y C ueniai de 1591 a 7657, foliado, asiento de 1594. 

Ib., Libro de \ñsitas y Cuentas de 1591 a ¡651, foliado, fol 298. asiento del año 1604: se le abona- 
ron al maestro Juan Duran 1.122 marrixedíes "de a<lere7:ir el óríMno" 

" Ib..Lihro de visitas v cuentas de 1652 a Í69U. Idliadi». \ anos asientos del aiío 1689, fols. 325 vt"y 

326. 

^ Ib.. Libro de Cuentas de Fábrica de ¡701 a 1802. foliado, fols. 298-298 vt°, asientos de 1725. 
" Ib., fol. 337 vt". asiento del año 1 734. 
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Otras piezas de interés pcnnaneeen en la sacristía. Mencii)nemt)s un retablo 
crucifero del siglo XV III estructurado pt>r dos columnas de fustes muy adorna- 
dos'^'^: lo preside una buena talla del CruciJ'kadu (siglo XVll) con la advocación de 
Cristo de los Remedios, que procede del arruinado convento franciscano. Bajo el 
referido retablo hay una escultura, muy retocada, de Cristo yacente que sirve para 
la procesión del Vi^es Santo, al igual que también son imágenes procesionales, 
de madera policromada, un Cristo amarrado a la columna (siglo XVII) y un paté- 
tico Nazareno de vestir (el Cordero Bendito) de finales del siglo XVII. Es intere- 
sante la talla de madera excelentemente policromada del Niño Jesús, obra del siglo 
XVII que se citaba en el año 1711 con motivo de la fabricación de una corona de 
plata que le hi/o el maestro platero salmantino Dicí^o del Campo, como xeremos 
más adelante. Digamos finalmente que cuelga del muro un pequeño Crucifijo del 
siglo XVI 11. Importante debió de ser la colección de ropas litúrgicas, de las que no 
han llegado testimonios. No obstante, hay referencias a ellas en los inventarios 
parroquiales y en los asientos efectuados en los libros de cuentas con motivo de las 
necesarias reparaciones o fabricación de piezas nuevas. Así, en el año 1592 se 
pagaban a un anónimo bordador de Salamanca 200 reales por los ornamentos que 
hizo, y en 1605 se abonaron cien reales al bordador de Ciudad Rodrigo Juan de 
Cadmanos "de las casullas que se remendaron y unas estolas nueuas y sus manípu- 
los que se compraron""*'. 

Notable es la colección de platería que se conserva en la parroquia, aunque 
sin duda fue más numerosa en siglos anteriores""*. Rn la actualidad permanecen 
dos sencillos e idénticos cálices neoclásicos, fabricados en Salamanca en el año 
1802 |X)r el maestro iram isco ¡■'ernánde: Clemente y contrastados por Antonio 
/?o//í£//í. También se puede admirar un bello copón renacentista (Fig. 19) de media- 
dos del siglo XVI, aunque la cruz que lo remata es un añadido del siglo XVIU; 
carece este copón de marcas de plateria, pero tiene una caracterfetíca inscripción 
que alude a su uso y está tomada del Evangelio de San Juan (6-51): '*EGO SVM 
PAÑIS VIVVS QVI DE CELO DESCENDr*"*. Otro copón de plata se fabricó en 
los activos tallas de la ciudad de Salamanca en el año 1735, como indican las 

" Quizá se refiere a este retablo una anotación del año 1759: "Lo ptimeto que don Francisco y don 

Pedro Casillas paguen dentro de quatro meses que de venignidad se les concede los ciento veinte y cinco 
ireales veinte y quatio maravedís que suplió iu fávrica para en paite de pago del retablo del Smo. Cliristo". 
Cf-, ih., I'ol. 447 mándalo de la visita del 10 de septiembre de I7S9. 

Ih.. Lihro de Visitas v Ciiviitus </< Ü^'^l a 1651. tdüado. fols. *:)4 y ?25 Vt**., asientos de los alfa» 
1592 y 1605. El apellido del nicix iniiado buidadoi también puede ser Cadiiluiios. 

Véase la relación de piezas de platería existentes en la parroquia entre los años 1713 y 1716, reali- 
zada con motivo de la v isita del obispo don I iiis de Salcedo. Cf . .1 M. T(iRRES PÉREZ. InvciUnrio artístico 
de til visita icaiizada por el oljispo don Luis de Salcedo y Azemia a la Diócesis de Coria 1 1 7 ¡ <- 1 716), 
Pamplona. 1988.60. 

F.-J . G ARCÍA Mogollón, Venan Corpus, En el año de la Eucaristía, Badajoz, Junta de Extrema- 
dura, 2005, 189. 
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marcas del platero saliiKinlino Francisco de Vilinrroel y Galarzo'"'^ ■ Se conserva 
también un hermoso Jiici^o de aliar neoclásica, con su cáliz, vinajeras, salvilla, 
palmatoria > campanilla; se íabrico en Madrid en el año 1823 quizá por el platero 
Dionisio FemándeZ' ^ el borde detl cáliz de este juego de altar se observa la ins- 
cripción que alude a su donación por el ""YLLMO S. D. LINO PICADO FRANCO 
ABAD DE SN JUAN DE LA PEÑA PRELADO APOSTOLICO DEL CONSEJO 
DE SM.**'^. No obstante, la pieza más importante conservada en la parroquia de 
Hoyos es una magnífica custodia (Fig. 20) t^oca del tipo de sol y de plata dorada 
que muestra en el templete del astil relieves de los apóstoles, entre los que identifi- 
camos a Santo Tomás. San Pablo y San Bartolomé. Conocemos que esta maijnífica 
ciistotlia de fabricó en Sev illa en techa poco jiosterior al 6 de agt)sto de 1673. pues 
dicht) día ordenó el señor visitador del obispado deshacer la antigua custodia de 
plata "en que sale el Sanlíssimo Sacramento el día de C orpus, atento es de hechura 
muí antigua y está malparada y con la plata se haga una custodia de raios de la 
hechura que se usan supliendo la yglesia la hechura y plata que faltare**'^. Se 
fabricó finalmente a costa de Bartolomé Francisco García Picado, que residía en 
Sevilla y que también dio de limosna a la iglesia una gran lámpara de plata que 
alumbraba la capilla mayor'^^. 

Como decíamos más arriba, tenemos noticias por los inventarios parroquiales 
de la niay(M* riqueza de ¡Piezas de plata litúrgica en siglos pasados. Y también tene- 
mos conocimiento de la intervención de diversos plateros en la reparación o acre- 
centamiento del citado tesoro. Así. el 26 de junio del año 1570 el señor \ isitador 
del obispad^) ordenaba que "el platero de Gata" hiciera "dos pazes de plata que con 
plata y hechura lleguen hasta doze ducados'* "*.Por los años 1577-1579 se hizo una 
lámpara de plata para la parroquia -no conservada- a cumta de la obra pía que ins- 
tituyó Juan Casillas Viejo por su testamento del 12 de septiembre de 1570: la fabri- 
caba en las fischas indicadas el notable platero de Coria Diego López^^- En 1582 el 
también imp(Htante plat»o de Orna Francisco López* probable hijo del anterior, 
hizo un cáliz que costó 3^36 maravedíes, y el mismo orive hacía ciertos arreglos 

Este copón es el que pagó la parroquia -junto a una media luna, una corona y oirás composlura.s 
tnenoies- en el referido año 1 735; lo fiitn icó i 'tHnrmcl. que fue asistido por el contraste Ignacio Montero. 
Se idKmaion entonces por tales obras 423 reales. Ct'., Archivo Parroquial de Hoyos, ¡Jbm de Cuentas de 
Fábrica de ¡701 a 1802. fols. 339 y ss. 

F.-J. G.ARt I \ MiH,()i.l.<)\. Vcnini... o. c. 204. 

Archivo Parroquial de Hoyos, Libro de Visitas y Cuentas de 1652 a 1690, foliack), fol. 150, manda- 
miento de la visita del 6 de agosto de 1673. Sobre la platería de Hoyos, consdltese también P.-J. GARCÍA 

Mf)f;f)I.I ON. ¡Ai orfehiciía irli'^ioMi <lc ¡a Diin esis tlf Coria (sií-lo^ XIH XIX). Cáceres. UFX, 1987, 1. 538- 
540. En la visita del obispo Salcedo y Azcona (mayo de 1715) se al'irma que la citaida custodia se hizo en 
Sevilla. Cf., J. M. TORRES Pérez, o. c, 60. 

Archivo Parroquial de Hoyos, Ubro de Cuentas de Fábrica de 1701 a 1802, foliado, fol. 13 vC., 
invciiturio del 6 de agosto de i 702. 

'"^ Archivo Parroquial de Hoyos, Libro de }físftas y Cuentas de ¡563 a ¡587, sin foliar, mandamienlo 
de la visita del 26 de junio de 1 570. 

ib., asiento de las cuentas de la obra pía de Juan Casillas Viejo de 1577-78 y 1579. 
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en la plata parnKiiii;il en 1583'"^ A Francisco López se le encargó un incensario en 
el año 15<S4. al uciiipo que se le encomendaba la limpieza de la custodia "del San- 
tísimo Sacranienlo del día de Corpus Cristi"'*''^. Y en el ano 1597 se pagaron a 
dicho Francisco López 8.058 maravedíes **de la plata e aderes^o del cáliz e cande- 
leros de plata de la dicha yglesia"*'®. El mismo Francisco López reparó la gran 
cruz de plata procesional que poseía la parroquia en el año 1600"' y un incensario 
en el año 1603"-. El día primero de septiembre del año 1607 ordenó el señor visi- 
tador del obispado que el platero de Coria Francisco García reparase "la cruz de 
plata pequeña que sirve para los entierros y está quebrada"" \ Y el 9 de agosto de 
1610 volvía a ordenar el visitador la reparación de un cáliz y de una \ inajera. indi- 
cando los nombres de los diados plateros de Coria Francisco López y Francisco 
García, maestro este último que en tal fecha también se encontraba realizando una 
cruz para la parroquia"^, por la que seguramente se abonaron 1.070 reales en el 
año 1613"^. Por el año 1623 el platero Juan de Cartagena limpiaba la plata parro- 
quial y reparaba las cruces y el incensario"^. Antonio Leonardo restauró el sagrario, 
doró los cálices y patenas y limpió la plata en el año 1 70 1 , labores por las que perci- 
bió la importante cantidad de 18.785 maravedíes"'. Fn el año 1709 el platero de 
Coria Juan Martín de Arenas repiiró dos candeleros de plata, obra menuda que 
alcanzó la suma de 3,^ reales"'^. Importantes trahajos realizó para la parroquia el 
maestro platero de Salamanca Diego del Campo en el año 1711: dos candeleros, 
una corona, un par de vinajeras con su salvilla y una cruz "para el Niño .lesús". \{n 
la fabricación de tales obnis no conservada.s- se usó la plata vieja de la que dispo- 
nía la parroquia: **quin(je ont^as y media ualuadas a ra^ón de a catorze reales la 

//)., asientos de las cuentas de 1 582 y 1 383. 

Ib., mandamientos de la visita del 1 7 de junio de 1584. 

Ib., Libro de Visitasy Cuentas de 1591 a 165!, foliado, folio 199, asiento del afio 1597. 

Ib., niandarnicnio de la \ ivita Jcl 1 5 de junio de 1600, fol. 2.39 vt".: "le mando haga adercst^ar la 
cruz de plata grande y las figuras della questán sueltai>". El costo de la reparación de la citada cruz y de un 
cáliz se elevó a la suma de 7.973 maravedíes y se abonó en las cuentas del año léOI (fbl. 249). Esta cruz es 
taqúese cita en el inventario del 10 de julio de I 565 {Libro ¡Ir Visita', y Cufums Jí / ^6.' !.^S'^. sin foliar) 
"con su pie de plata con sus molduras al rroinano con los düze apóstoles alredcdur duraduh puestos en dos 
y entre ellos sus cubos y pilares de pbita quadrados y d árbor della tiene un cruzifixo parte del dorado y en 

otra parte a Nra. Señora con cl Niño Jesús y dos ángeles dorados a eada lado y en cada braveo de la cni/ uno 
de ios evangelistas y por la parte del cruzifixo Nuestra Señora en cl bra^o derecho y San Juan en cl 
yzquieido y en la cabe^eia San Sebastián. . ."Afín se cita esta cruz en d inventario dd 6 de agosto de 1702, 
cuando se indica que la estaba reparando el platero Juan Mart6t Morán (libro de Cuentas de Fábrica de 
J70J a J802, foliado, fols. 12-12 vt"). 

76., fol. 295 vt". Ascendió el costo de la reparación del incensario a la suma de 1.224 maravedíes. 

fol . 364 VI '. 
/¿..fols. 402 y 402 vt". 

fol. 436, asiento del año 1613. 
Ib,, fol. 533 vt°, asiento del año 1623. Cobró Juan de Oxrtagena por estas labores menudas 98 

reales. 

.Archivo Parroquial de Hoyos, Ubro de Cuentas de Fótica de 1701 a 1802, foliado, fol. 132, 
asiento de 1701, 

"« /¿..fol. 185, asiento de 1709. 
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onza"" '. En el ano 1713 el platero Andrés Uzino se encargó de reparar y iiitipiar la 
cruz grande parroquial, los cálices y "otras ahijas de la sacristía'-". Y de nuevo se 
reparaba la cruz grande de piula, que desgraciadanienle no liu llegado a nuestros 
díás, en el año 1768, labor en la que intervino el maestro platefo José Ruiz que, ade- 
más, también adobó varios cálices y fobrícó una "cajita para el sagrado viático**'^'. 



7. ErívUTas 

Varías ermitas hubo en la localidad de Hoyos, en la actualidad desaparecidas 
casi todas. En la segunda mitad del siglo XVI (1S91) consta documentalmente que 

estaban abiertas al culto las ermitas de Son l/)renzo, Santa Cataliiui. ¡.os Mártires, 
San Blas y el Humilladero. También existía un Hospital, con la denominación de 
Nuestra Señora del Arroyo, que dependía de la parroquia y fue fundado por Pablos 
Pérez. Sabemos que dicho hospital ya existía en el año 1566 y que tenía dos partes 
diferenciadas, una destinada a pt^hres enfermos de Hoyos y localidades de alrede- 
dor y Gira para huérfanas. Hombres y mujeres estaban en lugares separados y 
poseía el hospital capilla. 

La ermita de los Santos Mártires conocemos que estaba en ejecución el 26 de 
junio del año 1570, cuando reunidos **todos los materiales al pie de la olH^a** el visi- 
tador oficial del obispado ordenaba la prosecución de los trabajos'^. Como conse- 
cuencia del mandamiento, innoediatamente se puso a trabajar ea la capilla el maes- 
tro cantero Pedro de Tapia, al que en el mismo año 1570 se le abonaron 7.684 
maravedíes por labrar la sillería. A estos gastos se añadieron I4.343"5 maravedíes 
en diversos materiales y jornales'-\ Proseguía la (^bra de la ermita, que sin duda 
era importante, en el año 1571, cuando se abonaron poi un lado 3.400 niar;i\edíes 
a Pedro de Tapia -que no se le pasaron en cuenta "porque no se a fecho nada para 
meiegello* - y 22ñ5 maravedíes en varias carretadas de piedra y otras cosas para 
la obra'^"^. Tajante fue el mandamiento del visitador del 19 de julio de 1573, en el 
sentido de ordenar al mayordomo de la ermita la terminación de la obra ese mismo 
verano^^'. Como consecuencia, se activaron los trabajos en la ermita de los Márti- 
res y prueba de ello son las importantes cantidades de dinero entregadas al cantero 
Pedro de Tapia y para la compra de materiales en los años 1574 (32.543 mrs.), 

' Ib., fol. 20 1 , vt", asiento de 17 1 1 : cobró Diego del Campo 1 .938 reales. 

Ib., fol. 238 vt*, asiento de 1713: cobrtS Uzino por su trabajo 2.550 maravedíes. 

''' //' . ful, 4')() \\" . .(«.iento del íiñd l7fiS: cobní Rui:, por estos trabajos 611 reales y 6 
maravedíes. Sobre loa plateros citados se ofrecen más datos en F.-J. García Mogollón, La orfebrería 
religiosa de la Diócesis de Coria, o£., D. 

Archivo Parro(]uial de Hoyos, Libro de \^tas y Cuentas de 1563 a 1587, sin foliar, mandamiento 

de la visita del 26 de iuiiio de 1 570 

/fe., cuentas de la ermita de los Mártires del año 1570 
ih.. cuentas de la ermita de los Mártires del año 1 57 1 . 
Ib., mandamiento de la visita del 19 de julio de 1573. 
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1575 (21 .224 mrs) y 1576 (31 .(MO inrs.)'"'\ Hn el año 1591 se encaló y encimó la 
capilla, abriéndose también una \entana'-''. Sabemos que esta desaparecida ermita 
de los Santos Mártires estaba cii las proximidades de la actual carretera de Perales. 

Algunos datos poseemos sobre la desaparecida ermita de Santa Catalina, que 
ya se refleja en la documentación en el año 1569, cuando el pintor y«í/« de Flandes, 
al que se entregaron en ese año 4^00 maravedíes, ejecutaba la pintura del también 
perdido letablo^^. Proseguía la obra del mencionado retablo en el año 1570, cuando 
se abonaron al entallador Juan de Villarreal, que sin duda fabricaba la arquitectura 
y la escultura, 4.114 maravedíes "para la hobra del retablo que haze"'-^. En dicho 
año de 1570 se terminó el citado retablo, cuando se abonaron al pintor y dorador 
Liízaro Cornejo 7.469 maravedíes "con los quales le acabó de pagar"' Se hallaba 
esta ermita de Santa Catalina al lado de la carretera de ('iller(^s. 1 ra qui/á distinta de 
la anterior la ermita dein^ninada en la documeniaciiín como Santa Catalina "/c/ 
chica" , muy deteriorada en el año 1005, por lo cual el visitador ordenó repararla 
llevando la piedra necesaria desde e! convento franciscano"'. 

Tanibién la ermita de Sun Lorenzo existía en la segunda mitad del siglo XVI, 
probablemente situada en los alrededores de la calle de esta denominación: el visi- 
tador del obispado ordenó el 15 de junio del año 1600 hacerle un portal '*con sus 
colunas de piedra muy buenas**"^. Y en el año 1679 el visitadcM* mandaba dorar su 
retablo"^. En el año 1 723, como ya sabemos, se trasladó a esta ermita el viejo reta- 
blo mayor parroquial. 



Ib., cuentas de la ermita de los Máitíres de los años 1374,1575 y 1576. 
1^ íh., Ubro de \ñsiuts y Cuentas de 1591 a 1651, foliado, fol. 101 vt°.. cuentas de la ermita de los 
MdrttFes del año : se gastamn en la obra 7.2 1 5 maravedíes. 

Ib., , Libro de Visitas y Cuentas Je J5ó3 a 1587, sin foliar, cuentas de la ermita de Santa Catalina, 
asiento del aiio 1 569. Este pintor, al que ya vimos tnif>aj«ido en el primitivo retablo mayor de la parroquia 
real!7.u!o entre los años 1567 y 1571 , qiiÍ7:i sea el mismo .íimit i!r Flnmles -hijo de olio pintor homónimo, 
ya rallecido en el año 1561- vecino de Pla.seneia. que aprendió) el t)Iii.iu con el llanienct) Jiiiin ¡'lores según 
osd itnra de contrato otorgada el 27 de marzo de 1 56 1 . Por otra parte, el 1 7 de abril de 1 562 ( Archivo His- 
lóricí) F^vincial de Cáccrcs, escribano de Plascncia Pedro Muñoz, legajo l .790, ibis. 257-257 vr'.) Juan 
de Flandes firmó en Pla.scncia una escritura como testigo del citado Juan Flores, importante maestro pintor 
de azulejos que luego estuvo al servicio de Felipe II. Cf.. F.-J. García Mocollón. I ; iteles de azule- 
jería conservados en la parroquia de Cañaveral (Cáceies) y el maestro llamenco Juan Flores", en Norba- 
Arte, 18-19 (1998-1999). 53-54, notes 10 y 1 1 . Cf., etiam. 3. MAirrtNEZ Quesada. "Notas docnmentales 
sobfeel div im» M oí ales y otros ariistiis y artesanos de Lxtreniadura ( Tercera re!aci(iii)". en Rcvi\ni de Lsin- 
dios Extremeños, 17 (1961), 93-94: en este trabajo se incluye un fragmento del otro documento citado, de 
fecha 27 de marzo de 1561. 

Aidüvo Parro(juial de Hoyos. Libro de \^sitas y Cuentas de 1563 a 1587, sin foliar, cuentas de la 
ermita de Santa Catalina del año 1570. 

Ib., cuentas de la ermita de Santa Catalina del afio 1570. 

Archivo Panoqitial de Hoyos, £i¿'fo Je visíTos y cueiiMid'e 7597 a 7657, foliado, fol. 344, maoda- 

niienlode la visita del año 16<)5. 

II).. mandamiento de la visita del 1 5 de junio de 1 6()<). 
' ' ' //) . . Lilmi de Visitas y Cuentas de ¡652 a 1690, foliado, fol. 167 vt''., mandamiento de la visita del 
20 de agosto de 1679 
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Asimismo hubi) en IIt)yt)s una ermita dedicada a San Juan Bautisia. c]iie alzó 
en una huerta de su propiedad el vecino Santiago de Mora y que se bciulijo el día 
10 de enero del año 161 1 Y añadamos que en el año 1633 se citabu la ermita de 
San Sebastián: en esta fecha se ordenaba su reparación y la fabricación de una 
nueva imagen del santo '^^.Creemos que esta ermita de San Sebastián es la que en 
la acmalidad permanece, muy transformada, en el conenterio. Se conserva algdn 
vestigio -un trozo de muro- de la ermita de Santa Bárbara. También conocemos 
que existió una ermita dedicada a Santa Inés y que se hallaba en las proximidades 
del convento franciscano. 

Opinamos que la actual ermita del Cristo (Fig. 21). situada en la salida hacia 
Cilleros, es la que antiguamente se denominaba del lliiinilladcro. que dependía de 
la Cofradía de la Vera Cruz y ya se citaba en el año 1594. techa en la que estaba el 
edificio en obras bajo la dirección del maestro cantero Alonso, qui/á Alonso Her- 
nández', se pagaron en esta ocasión 212 reales a cuenta de los trabajos y materia- 
les"^. Sabemos que en ese tiempo contenía un Crucificado. Dicha ermita del 
Cristo es un pequeño ediñcio de sillería dotado de cuatro contrafuertes esquineros 
y rematado por un tejado con el mismo número de vertientes. La comisa que cul- 
mina los muros posee una especie de curioso rostro humano en cada frente. TVivo 
el edificio tejaroz protector de su única puerta, pues se conservan las basas de las 
columnas que lo soportaron. Por otro lado, dicha puerta abre en sencillo arco de 
medio punto. En la actualidad, la ermita se cubre con una sencilla cúpula apoyada 
en pechinas, pero se obser\an los jarjamentos de la gótica bóveda de crucería t|ue 
se proyectó originalmente. El Crucificado que se venera en el interior está total- 
mente modernizado por una mala restauración: al piU'ecer, la imagen que hay bajo 
las recientes capas de estuco es del siglo XVII. 

Delante de la citada ermita del Cristo hay un bello crucero de piedra sillar: 
sobre un pétreo basamento de cuatro peldaños y planta cuadrada se alza una 
columna de fiiste liso y capitel inspirado en el ord^ jónico que lleva una cruz por 
remate. Se labraría el conjunto en los años finales del siglo XVI o iniciales del 

xvn'". 

Aicliivo Panoquial de Hoyos, Ubro de visitas y cuentas de 1591 a ¡651 , foliado, fol. 404 yf. Pro- 
bablemente la imagen del I^.uitist:) ciMiserv:Kht en hi pairoqnia poteneció a esta ermita. 
/¿.,foL,641 vt"., mandamiento del uño 1033. 
"* Ib., fol. 157 VI", cuentas de la Cofradía de la Vera Cruz, a.<iicnto del año 1 594. 

.Agradecemos las grandes l'aciüdades pnipoivicMiadas para la reali/aciim de este trabaji' por dmi 
Manuel Aparicio del Alamo, párroco de I lo\ os que también nos abrió las puertas de su cas;i para l,i c> muida 
consulta del archivo parroquial. Sobre Hoyos publicamos una larga serie de artículos en la prensa iceional. 
Cf., I- -.1 G vRd \ \1(K!Oi I ó\, Vifijc por los pueblos de la Sierra de Gara. Hovo^.en diario regional "lixtre- 
madura". capiiulos LX.\.\1V (27 ll-iyS9). LXXXV (6-111-1989). LXXX\ I i 13-111-1989). LXXXVll (20- 
111-1989). LXXX\ III (27-111-1989). LXXXIX (3-IV-1989), XC (lO-lV-1989). XCl ( 1 7-IV-1989), XCII 
(24-IV-I989I. XCIll ( l-V-1989), XCIV (8-V-I989), siempre a la página 29. Cf., ID., Gtt/o Sierm </« Co/a 
Encuentro con la iradición rural (capitulo de Arte), Madrid. 1996, 50. 
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Fig. 18. Pulpito. Mediado. 



Fig. \9. Copón de plato. 
Segundo cuarto del siglo XVI 
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Fig. 20. Custodia porra til. 
Taller de Sevilla. Hacia ¡673 
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Resumen 

Hemos intentado adentramos en le misterio de la láicaristia para conocerlo mejor, 
celebrarlo con una te más profunda y vivirlo con mayor autenticidad, llevando una existen- 
cia eucarística. Para ello hemos recordado la fínalidad y los objetivos básicos del Año 
Eucarfstico convocado por Juan Pablo II de feliz recuerdo y que ha sido clausurado por 

Benedicto XVI, hemos hecho una lectura creyente y entrañable del relato de los discípulos 
de Hmaús en cinienes nos hemos visto y sentido, hemos vuelto a sobrecogernos ante los 
relatos bíblicos de la institución de la Eucaristía y nos hemos acercado a la celebración de 
la Eucaristía en las primeras Comunidades Crístíanas. Además, hemos puesto de relieve las 
exigencias humanas, espirituales, morales, eclesiales y sociales que lleva la Eucaristía para 
quienes participan en ella. Finalmente hemos hecho una llamada a la participación "activa, 
consciente y fructuosa" en la Eucaristía Dominical y una exhortación por María, "mujer 
eucarística". 

Palabras clave'. Año eucarístico, Emaús, Eucarístfá, Mariá 



SUMMARY 

We have attempted to penétrate ínto the mystery of the Eucharist in order to gain a 
better understanding of it, as well as to celébrate it with a more profound faith and to Uve a 

more authentic existence having a eucharistic-centcred lifcstyie. For such a purposc. we 
have recoUected both the object and the basic aims of the EucharisticYear suinmoned by 
the late Pope John Paul II and whlch has been brought to a cióse by Benedict XVI. We 
have interpreted with affectíon the attractíve account of the Emmaus Road disciples, with 
whom we feel at one.we have also been startled once again by the Biblical accounts repea- 
ted duting the Fucharist and have come cióse to its celehration within the lirst Christian 
Communities. In addition. we have emphasized the human, spiritual, moral, ecciesiastic 
and social requirements which the Eucharist entails for those who take part in h. Finally, 
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wc have callee! tor aii active, conscious and productive participation within Siinday Eucha- 
ríst and for exhortation about the Virgin Mary, the "eucharístic woman". 
Key words: Euchaiistic Year, Enunaus^ Eucharíst, Mary 

La Eucaristía es "luystcriuw fidei" . misicno de la le que supera las capacida- 
des de nuestro [leusainietitn y puede ser acotzido sólo en la fe: ''Adoro te devote, 
líiieiis Deitas" . "Te adoro devtiiarnciitc. oculta Di\ inidad". 

¿Cómo podemos prepararnos para recibir esa lu/ de Dios que es la fe? O. 
González de Cardcdal nos ofrece esta respuesta; "Es necesario crear otros ojos y 
otra alma para poder sospechar otro mundo, para anhelar otro pan, superando 
nuestra gana de vegetar y nuestra inercia para vivir. Es necesaria otra actitud para 
poder percibir la presencia de lo real y sobre todo la gracia de lo Eterno que, advi- 
niendo sobre nosotros, suscita otra experiencia de la existencia: de uno mismo, del 
prójimo y de Dios*" . 

**¿Cómo se realizará esto?**, se pregunta B. Welte. Y responde: "tumeremos 

exclusivamente tres puntos: una nueva experiencia de la trascendencia, una nueva 
comunicación con la profundidad, un despertar de la capacidad para el símbolo"^. 

En nuestro trabajo explicaremos tres temas íntimamente relacionados entre sí: 
(1) "El significado del Año Eucarístico"; (2) "Por el Camino de Emaús" y (3) 
"Reflexión teológica sobre la Eucaristía". 

1 . El año eucarístico 

Estamos celebrando el **Año Eucarístico** convocado por Juan Pablo ü, de 
feliz memoria, a quien le i^radecemos vivamente este gesto. Se extiende desde 
octubre de 2004 hasta octubre de 2005. Señalemos algunos aspectos de este acon- 
tecimiento teológico y vivencial. 

Los objetivos del Año Eucarístico son: 

- acercarnos a la Eucaristía con maxor fe y adoración, 

- renovar nuestro "asombro eucarístico" ante la Eucaristía^, 

- descubrir y asumir la realidad inmensa de este Misterio, 

' o. GonzAlez de Cardedal, La entraña del Crístíanismo, Salamanca, Secretariado lYiiiitario, 

1997.505. 

- B. Weltq, "Der Kult in iniegrierten und fortschrittiichen Gesdlshañen", en Zeit und Gehehmis. 
Philosophisclw AbhandlunK, Freiburg, 1975. citado en ib.. 505, nota 76. 

' JUAN Pablo IL Encíclica Ecviesio de Eucimnsíia (17-IV- 2003). Madrid. Edibcsa. 2t)Ü3. n. 6. 
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- adorar y contemplar a Jesucristo en la Eucai'istía, 

- llevar una existencia eucarística^. 

Los motivos del Año eucarístico 

Juan Pablo II manifiesta los motivos de este Año Eucarístico: 

**La ocasión propicia para esta iniciativa me la han brindado dos aconteci- 
mientos, que acompasarán oportunamente su inicio y su fín: el Congreso Eucarís- 
tico Internacional» programado del 10 al 17 de octubre en Guadalajara (México), y 
la asamblea Ordinaria del Sínodo de los Obispos, que se celebrará en d Vaticano 
del 2 al 29 de octubre de 2005, y que tendrá como tema: «La Eucaristía, fuente y 
cumbre de la vida y de la misión de la iglesia»"^. 

Lafiruüidad del Año Eucarístico 

Hemos de considerar este Año Eucarístico como "ima ocasi()n \ali(^sa para 
una toma de conciencia renovada del tesoro incomparable que Cristo lia encomen- 
dado a su Iglesia; que sea estímulo para una celebración más viva y sentida, de la 
que surja una existencia cristiana transformada por el amor*^Podemos decir que la 
gran finalidad del Año Eucarístico es promover la santidad ya que la primera 
urgencia pastoral de la Iglesia en este momento de nuestra historia es fomentar la 
santidad de vida de todos: sacerdotes, consagrados y laicos. 

Esta llamada común a la santidad nos ha sido dirigida por el Sefior: "sed san- 
tos porque vuestro Padre celestial es Santo" (Mt5,48); después, y en coherencia y 
fidelidad con el Señor, por San Pablo: "esta es la voluntad de Dios, vuestra santifi- 
cación" (\ Ts 4, 3). Fn nuestros días, el Concilio Vaticano II y Juan Pablo II nos 
han recordado esta misma llamada a la renovación evangélica de la vida cristiana. 
El Papa Benedicto XVI ha dicho a los jóvenes: "Los santos son los verdaderos 
reformadores... Sólo de los santos, sólo de Dios, proviene la verdadera revolución, 
el cambio decisivo del mundo'' (Vigilia en Marienfeld (Colonia) con motivo de las 
XX Jomadas Mundiales de la Juventud, 2005). 

La Eucaristía es manantial de santidad. En efecto, "todo compromiso de santi- 
dad, toda acción orientada a realizar la misión de la Iglesia, toda puesta en práctica 

"* Juan Pablo II allrnia que "las acliluclcs ínlimas que fonienta la [iuearislía son: la yralilud pcir l<is 
bienes recibidos del cielo, ya que la Lucaristía sigiiilica acción de gracias: la actitud donante que los lleva a 
unir su entrega personal al ofrecimiento eucarístico de Cristo; la caridad alimentada por un sacramento que 
es signo de unidad y de participación; el íIom^o <lf ^ oiitcnmlación y adoración ante Cristo realmente pre- 
sente bajo las especies eucaríslicas" (lixlunlacion Ap. i'asion.s daho volns (2? de mar/o de iy92). Ciudad 
del Vaticano. Librería Ediirice Vatícaiia. 1 992 . ii. 48 ). 

^ Jt AN Pablo U, Carto Ap. AíoRí/io^úcum. Domine (7-X-2004). San Pablo, Madrid, 2(XH.n. 4 

* L.c. 
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de planes pastorales, ha de sacar del misterio eucarístico la fuerza necesaria y se ha 
de ordenar a él como a su culmen" (fcidli. 60). 

Nuestra Diikesis de Coria-Cácercs. bajo la guía de nuestro Pastor. Mons. D. 
Ciríaco Benavenle Mateos, ha asumido la llamada de Juan Pablo II y se ha incor- 
porado con gozo y alegría a la celebración del "Año Eucarístico". Sabemos que la 
Eucaristía es el corazón de la Iglesia y de la vida cristiana; no podemos vivir sin 
ella, como no podemos vivir sin la celebración del Domingo. El Concilio Vaticano 
n enseña que **no se edifica ninguna comunidad cristiana si no tiene como raíz y 
quicio la celebración de la sagrada Eucaristía" (PO 6), que la Eucaristía es la 
"fuente y cima de toda evangelización" (PO 5) y que "los detnás s u amentos, al 
igual que todos los ministerios eclesiásticos y las obras del apostolado, están uni- 
dos con la Eucaristía y hacia ella se ordenan" (PO 5). Tengamos presente esta doc- 
trina conciliar y no la olvidemos. 

La Exposición dedicada a la Sima. Eucaristía 

En este contexto eclesial y eucarístico se situó y se comprendió en la diócesis 
de Coria-Cáceres una hermosa Exposición dedicada al Misterio de la Eucaristía 
inspiradora de este trabajo, que pretendió ser no sólo una muestra de hermosas pin- 
turas y excelentes documentos sobre ella, sino también una página histórica y una 
entrañable catcquesis que nos ayudara y aún ayuda a conocer mejor este mistólo 
de la fe, a amarlo y a llevar una existencia eucarística. 

¿Qué pretenden estas reflexiones? 

Con estas reflexiones bíbl ico-teológicas quercmi^s presentar a todos la fe 
eucarística de la Iglesia y facilitarles adentrarse en el inefable misterio de la Euca- 
ristía que "contiene todo el tíen espiritual de la Iglesia, es dedr. Cristo mismo, 
nuestra Pascua y Pan de Vida, que da la vida a los hombres por medio del Espíritu 
Santo*'^ y en la que nos muestra su amor que llega **hasta el extremo" (Jn 13,1), un 
amor desmedido e ilimitado, que ni conoce lúnites ni tiene medida"^ pues da la 
vida por todos. 

2. Por el camino de Emaús 

Invitamos a los lectores de estas páginas a unirse a los discípulos de Emaús 
para participar en su recorrido de Jerusalén a Emaús y de Emaús a Jerusalén (Le 

^ Concilio Vaticano II. Decr. Prcshyiemnnii Ordinis, íl,5. 
• Juan Pablo U.EccU'ua de Eucharisiia, n. 1 1 . 
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24.13-35). El Señor Resucitado nos saldrá al encuentro en el camino de nuestra 
vida, de nuestra Iglesia, de nuestra humanidad para abrir nuestros ojos a fin de 
reconocerlo, para vivir en comunidad y para enviarnos en misión evangelizadoru 
al mundo. 

2.1, Contenido y significado del relato 

Los Cristíanes "de la segunda generación" se hacían muchas preguntas. He 
aquí algunas: ¿dónde podemos encontrar al Señor ahora ' ¿cómo una persona 
puede llegar a ser cristiano? ¿cómo podemos pasar de la no le a la íe 

Lucas responde a estas preguntas a través de tres relatos hermosos. Los discí- 

pulos de Kmaús (Le 24. 31-35); la conversión de Saulo en el camino hacia 
Damasco (Ilch 1 '^i: Felipe bautiza al eunuco de la Reina de Candaces (Hch 8, 
26-39). Nos íijanios solamente en el relato de ios discípulos que caminan hacia 
Emaús. 

Desentrañemos el contenido de este reíalo adniinible y emotivo, interpelante y 
esperan/ador, que narra San Lucas. Impliquémonos en este relato. Dejemos que el 
texto nos hable, nos pregunte, nos cuestione... Es un buen ejemplo de teología 
narrativa. 

Consideramos este relato ante todo desde la perspectiva de la pedagogía de la 
fe» sin prejuzgar su historicidad. Emaús es el camino de la fe hasta llegar a recono- 
cer a Jesucristo Resucitado'. 

**Son muchos los motivos que podríamos destacar en esta catcquesis, conver- 
tida en principio de la más intensa teología de la pascua. Podríamos hablar de una 
''hermenéutica", es decir, de una nueva comprensión de la Escritura, desde el 
Cristo muerto. También podemos hablar de una "revelación", pues Dios se mani- 
fíesta por medio del Cristo vencedor sobre la mu«te,y de una "iluminación trans- 
formadora", pues los antiguos fugitivos descubren que su vida cambia al contacto 
con Jesús resucitado. Hay en el foiulo de todo una experiencia de conversión, pues 
los mismos que escapaban de .lesús y de su grupo vuelven y descubren a la Iglesia 
como una comunidad que se reúne en torno a la confesión pascual..."'®. 

Hagamos nuestro el camino de estos discípulos de Jesús. No pertenecen al 
grupo de los Once, sino al grupo extenso de los discípulos. Es muy posible que nos 
veamos representados en ellos", porque también nosotros estamos en búsqueda 
permanente de sentído, de absoluto, de Dios: "vamos de descubrimiento en descu- 

" A. Georgp, IfdiDf lie I rvíini-ile seloit Saini l.nr. 1 yon, PROFAC. 1971 . 6 i-64 Cf. P. RFNOtT, 
Pasión V rcsiinx'iiióii del Señor, Madrid. I-'ax. 1971 . 3 II -3 12: .\. ÜASl KKCJ. Fura comprender la Lucaris- 
tía, Esteila (Navarra). Verbo Divino, 1997 . 50-5 1 . 

X . PlKAZA, Camino de pascua, Misterios de f^loria. Salamanca, Sigúeme, 1996, 148. 
" Juan Pablo 11. Mane nobiscum. Domine, n. 2. 
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brimicnto"". El evanticlista San Lucas muestra a sus contemporáncDs y a nosotros 
el camino para creer en Jesucristo Resucitado'-, "esperanza de todos los pueblos". 

"Dos discípulos de Jesús iban andando aquel mismo día" (v. 13) 

[después de la muerte en cruz de Jesús, su Maestro y Amigo, sus discípulos 
esperaban su resurrección y su triunfo definitivo. No era posible que una persona 
tan buena coino Jesús quedara atrapada para siempre en las garras fatales de la 
muerte; no era posible que una persona que se desvivió por los demás hasta dar su 
vida por ellos '*se perdiera para siempre**. El mismo Jesús, en camino hacia Jerusa- 
lén, había anunciado a sus discípulos, su triunfo después de la muerte en cruz (Me 
8,31ss). 

Habían pasado ya unos días después de su muerte, y sólo algunas mujeres y 
unos compañeros decían que encontraron el sepulcro vacío pero a Él no lo vieron. 
Se producen desconcierto y perplejidad entre los discípulos. 

En este ambiente, algunos de ellos rompen con la comunidad y se marchan. 
Nadie les daba seguridades, nadie despejaba por completo sus dudas, nadie llenaba 
sus esperanzas. Creyeron que todo había terminado: **conio siempre la muerte da 

al traste con todas las esperanzas, las ilusiones, los sueños...", dirían. De nada les 
sirvieron los ánimos que daban algunos. Entristecidos y desanimados, apenados y 
abatidos, se marcharon a Emaiís' \ Se van de Jcrusalcn, vuelven la espalda a su 
experiencia pasada con Jesús. Su plisado está muerto. Parece que no hay futuro. 

Estos discípulos, uno se llama Cleofás, no aceptan, ni consideran suficientes 

los riHTiorcs y lo que les cuentan... Querían ver, tocar, palpar, verificar, constatar, 
dominar. No obstante, en lo más hondo de sus corazones heridos, seguían espe- 
rando... 

Hoy hay hombres y mujeres que. en otro tiempo creyentes convencidos y fer- 
vorosos, han "perdido"' la fe y la esperan/a. se han alejado de la Iglesia y terminan 
dejándola, tal vez sin saber bien, las razones y los motivos últimos. 

Otros piensiui que la Religión ha terminado para ellos, hombres y mujeres 
adultos del siglo XXI. Se creen señores de su vida y dueños de su deslino: se con- 
sideran independientes y autónomos; piensan que han roto delinilivamenie los vín- 

" X.BASURKO,or.,50-Sl. 

C. SrUHLMt'! I I I R. "LvanL-olio según Sun Lucas", en R. BROWN V OTROS. Cnmcntarin híhlico 
"Sati Jerónimo" ¡11. ¡\ticv<i ¡ísuinteiiio I. Madiiil. Ed. Crisiiamlad. 1972, 29.S-420. Este autor escritie: "Se 
discute la localización de Emaús. La Tradición la sitúa en 'Amwas', en el camino de Jerusalén a Jaffa,a 
unos treinta kilómetms ile la primera, demasi.ulíí lejos para los "sesenta eslaiiios" (unos 1 1 kilómetros (^ne 
se iiicneionan aquí). Desde las Cru/adas ( I2SÜJ .se ha scíialado como cmpla/anuenlo de Liuaús la aldea de 
ei-Oucbeibeh. lo que supone una lecha inicial demasiado tardía para esta tradición, pert) su distancia de 
unos 13 kilómetros al noroeste de Jerusaléa responde mejor a los datos del relato bíblico" (cf. C. KOPP, 
"Holy Places ".en ib., 396-402). 
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ciilds qiic los unían con Dios; se ponen a caminar por otros senderos y se creen 

definitix ámente libres. 

Otros hay para quienes las preocupaciones y las ocupaciones de cada ilía son 
tan abundantes y tan intensas que el "DoiniiiiH)" no acaba de llegar a sus personas 
y a sus vidas. Afirman que tienen otras cosas más importantes en las que pensar y 
ocuparse. 

Otn^s siguen buscantlo, porque el ser humano es un ser en biisqueila continua, 
permanente y perpetua de sentido, de liberación, de felicidad, de verdad, de amor, 
en delinitiva. de Dios'"*. 

¿A dónde se llega por estos caminos? Creemos que tarde o temprano el ser 
humano se da cuenta de que no todo funciona bien, de que no tiene explicaciones 
para todo, de que el hombre y la mujer sin Dios resultan inexplicables: "La criatura 
sin ei CieadcHT se esfiima" (GS, 36). Es inútil mirar hacia otto lado. Las preguntas y 
los interrogantes están ahí, ante ellos, ya que surgen desde lo más íntimo de su ser. 

Pensamos que la vida de cualquier persona es un proceso, un camino interior 
que ha de leconer. Este proceso conduce hacia nuestra maduración y crecimioito, 
hacia el encuentro con el Absoluto, a quien los creyentes llamamos Dios. 

'^Mientras conversaban y discutían, Jesús en persona se acercó y se puso a 
caminar con ellos" (v. 15) 

En el camino, iban hablando juntos. Caminar mvita a compartir las propias 
experiencias y vivencias, a pensar y reflexionar sobre lo que se ha visto, sufrido, 
gozado... Esto les acontece a estos discípulos. Conocen y saben pero desconocen 
el sentido profundo de los acontecimientos. No se explican lo que ha ocurrido y 
por qué ha acontecido. Van preocupados, inquietos, perplejos. Están convencidos 
de que Jesús es inocente y justo, bueno y misericordioso, compasivo y santo. 

- ¿Por qué ocurren estas cosas?, ¿por qué han crucificado a Jesús? se pre- 
guntarían. 

- ¿Es que no somos capaces de soportar la presencia y la mirada, la palabra y 
el comportamiento del hombre justo entre nosotros? 

De pronto, un hombre, (al que los discípulos no reconocen, pero el lector sQ. 
caminante como ellos, se les acerca, quiere hacer camino con ellos para acompa- 
ñados en ese proceso personal, en esta búsqueda común, que están viviendo y para 
ayudarlos en sus deliberaciones, discusiones, dudas... 

^ El Catecismo de la Iglesia Católica enseña: "El deseo de Dios está inscrito en el corazón del hom- 
bre, porque el hombre ha sido creado por Dios y pam Dios; y Dios no cesa de atraer al hombre hacia sí, y 
sólo en Dios encontrará ei hombre la verdad y la dicha que no cesa de buscar" (n.27). 
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No p()ct)s seres humanos van solos por la vida, sin saber de dónde vienen, sin 
conocer el sentido de la \ ida y de la muerte... Necesitan que alguien se acerque a 
ellos para acompañarlos, escucharlos, alentarlos.,. En momentos de oscuridad, de 
perplejidad, de dolor... se agradece una presencia amiga que ilumine y comparta 
una palabra de esperanza* desde la cercanía, la gratuidad, el desinterés... 

Hagamos un alto en el camino de la vida y pensemos. No estamos solos en la 
vida. Dios, misterio de amor y de gracia, nos funda y nos fundamenta, nos sostiene 
y nos alienta, y, al final, nos tomará de la mano y nos adentrará en su regazo de 
Padre/Madre por toda la eternidad. 

"En Él vivimos, nos movemos y existimos*" (Hch 17, 28). Esta es la convic- 
ción de Pablo. San Agustín lo expresaba con otras palabras: "Dios es interior 
intimo meo, superior swnmo meó'* ("Dios está más presente a mí que yo a mí 
mismo. Dios está presente con mayor profundidad en mí que yo en mí mismo")'^. 

No vamos solos por los senderos de la historia. Hay alguien que camina a 
nuestro lado, que va con nosotros; es Jesús que sale a nuestros caminos y se hace 
compañero nuestro, nos escucha y nos habla, nos abre un horizonte inmenso de luz 

y nos hace renacer a la esperanza. No le demos la espalda ya que "el Hijo de Dios 
con su encarnación se ha unido en cierto modo con todo hombre" (GS, 22). 

La Iglesia manifiesta esta misma convicción mediante su oración: 

"Ando por mi camino, pasajero 

y a veces creo que voy solo sin compañía, 

hasta que siento el paso que me guía, 
al compás de mi andar, de otro viajero. 

No lo veo, pero está. Si voy ligero. 
Él apresura el paso. . . 

Y, cuando hay que subir monte (Calvario 
lo llama él), siento en su mano amiga, 
que me ayuda, una llaga dolorosa"^^. 

La Iglesia es signo de .lesüs en medio de los pueblos y naciones, en el seno de 
la humanidad. La Iglesia quiere ser compañera de todos \ de catia uno de los seres 
humanos. Por eso Juan Pablo II enseña que "el hombre es el camino primero y tun- 
damenial de la Iglesia", especialmente el pobre, el enfermo, el desvalido, el 
excluido, el abandonado, el ultrajado... Pero no olvidemos lo que ])oco antes el 
Psq[)a había dicho: "Jesucristo es el camino principal de la Iglesia, Él mismo es 
nuestro camino «hacia la casa del Padre»** (cf. Jn 14, Iss.) y es también "el camino 

" S. Agustín, Coiifessiom-s. c. 6. n. 1 1 . PL 32, 688. 

'* Himno Utiirgico de la Hora Intermedia del ler. Viernes. 

CAURIENSIA. Vbi. i, 2006 - 67-117 



CONTEMPLACIÓN DEL MISTERIO DE LA EUCARISTÍA 



75 



hacia cada hombre"". Por consiguiente, también la fórmula del hombre como pri- 
mer camino de la Iglesia prosigue así: "camino trazado por ( risto mi'-ino, camino 
que inmutablemente conduce a través del misterio de la hncarnación y de la 
Redención""' 

La Iglesia quiere ser hogar acogedor para todos, especialmente para quien no 
lo llene, para quien lo busca, para quien pregunta, de tal modo que nadie se sienta 
extraño en ella. Quiere ser "recinto de verdad y de amor, de libertad, de justicia y 
paz para que todos encuentren en ella un motivo para seguir esperando*'*^. La Igle- 
sia de la esperanza, la Iglesia esperanzada que comunica y da esperanza a tantos 
que ya no esperan o esperan poco. . . No nos cansemos nunca de dar esperanza y de 
ofrecer razones para esperar, para vivir... 

La Iglesia quiere ayudar a todos a descubrir e interpretar con autenticidad los 
signos de Dios en estos tiempos, a leer las Escrituras Santas con nuevos ojos y a 
preguntar qué nos dice Dios a quienes las leemos hoy. 

*'Pero sus ojos no lo reconocieron" (v, 16) 

El viajero es un conocido al que no reconocen por una serie de circunstancias 
que irán descifrando e interpretando poco a poco. De todos modos, lo acogen con 
respeto y esperanza y lo tratan como un **tú*'. "Cuando alguien es reconocido como 
un tú (...) es siempre "gracia** y oportunidad para darse con más verdad, en un pro- 
ceso de reconocimiento personal, de enriquecimiento y de saber quiénes somos"*'. 

Pero, ¿por qué no lo reconocen? ¿No era este viajero Jesús de Nazaret con el 
que habían convivido desde Galilea hasta la pasión? ¿Qué ha ocurrido para que 
ellos no lo reocKiozcan en el camino hacia Emaús, aunque presientan ya algo de su 
"identidad**? ¿Qué ha pasado? 

Para reconocer a Jesús resucitado no bastan los ojos de nuestro cuerpo ya que 
la resurrección de Jesús no es el retomo a este mundo y a esta forma de existencia. 
Jesús entra en virtud de la resurrección en el mundo inefable de Dios, es acogido 
en su Reino definitivo. Por eso es necesario que el hombre sea agraciado por el 

Señor y reciba una nueva luz procedente del misterio de Dios para poder recono- 
cerlo. vSólo cuando el ser humano recibe esa gracia y esa luz puede "pasar de los 
signos al misterio", reconocer al "viajero"" y clamar: es el mismo Jesús cruciticado 
pero resucitado, en la gloria de Dios; puede decir como el apcístol Tomás; "¡Señor 
mío y Dios mío! " (Jn 20, 28). Sanio Tomás de Aquino, con su finura espiritual y su 

" Juan Pablo ll. LucicIícli Rcdcmptor huminix (4-111-1979). iiii. 1 3 y 14. en AAS 7 1 ( 1979). 

¡'¡t i^íiriíi Eucaríslica. \':h. 
' ' B. BiCKER. "Apone: ficha 2: Reconocer una presencia amiga", en Por los ctmúvos de Enuuís, 
Limu. Conferencia de Religiosos del Perú. 2001 . 
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agudeza sapiencial, dijo de Tomás: "vtt/i/ vulnera, sed credidit Deú\ "vio las heri- 
das . [^ero creyó a Dios". 

Walter Kasper escribe unas palabras iluminadoras a este respecto: 

"Dios es quien revela y lo que Él revela es su propia gloria. Pero la revela en el 
rostro de Jesucristo. Por tanto, «se ve» en la «doxa» de Dios al crucit icado ante- 
riomiente, es decir, se contempla la doxa de Dios como glorificación del Cruci- 
ficado"». 

**El ¡es dijo: ¿qué conversación es esa que traéis mientras vais de camino? 
Ellos se detuvieron preocupados** (v. 17) 

Ls el tiempo del encuentro, de las palabia.s, de las preguntas, de la escucha... 
El diálogo con Jesús va liberando de tenores, miedos, dudas... a los discípulos y 
los va preparando para reconocerlo. Es el tiempo del discernimiento que les per- 
mite dejarse interpelar por la Palabra de Dios. 

- Jesús les pregunta: ¿de qué vais hablando por el camino?, ¿qué os preo- 
cupa?, ¿por qué vais tristes?, ¿está vuestro corazón herido?, **¿de qué dis- 
cutíais entre vosotros mientras vais caminando?" (v. 17). Jesús se adentra 

en su conversación, en su corazón. 

- '*Uno de ellos, llainado Cleofás, le contesta extrañado y, tal vez, un poco 
contrariado: ¿eres tii el tínico que, habiendo estado en Jerusaién.no sabes 

las cosas que en estos días han pasado en ella?" (v. 18). 

Era normal decir esto ya que Jesús de Nazaret había sido condenado a muerte 
y crucificado. Era el tema de conversación en todos. Jesús era muy conocido. 

El insiste y les pretiunla de nuevo: '\',Qué cosas han pasado?" ¿Qué ha ocu- 
rrido? Decidme. Contadnie. Os veo tan preocupados e inquietos. Con una fina y 
sabia pedagogía, Lucas intenta que nos adentremos en el diálogo, que nos impli- 
quemos en la conversación. 

Es el momento en que aquellos discípulos abren su cora/ón al que se les ha 
unido en el camino y le responden con palabras sinceras aunque enb'ecortadas por 
la emoción: 

W Kasppr. Jcsiis. el CrisKi. Salamanca. Síguemo, "1902. 172. Respecto a las apariciones del 
Resucitado. Olegurío González de Cardedai dice: "Los relutos de las apariciones constituyen el punto de 
inserción de Jesús en el mundo y la referencia a nuestra historia, en clara conciencia de que la realidad del 
RcMicilado no es descripliblc i>i !ii.;hl j. Quienes han recibido las apariciones-aulorrevclaciones de Jesús no 
han intentado demostrarlas ni han tratado de revivirlas después sino sólo testimoniarlas, reconstruyendo 
todo lo anterior a la luz del Resucitado, iniciando una histaía nueva y poniéndose a su seTvicío.(...) Las 
apariciones fueron recibidas, comprendidas y correspondidas como: re\el;u M'>n lio Jesús y encuentro con 
Jesús, translurniación de los discípulos en lionibres nuevos, capaces de comprender lo ¿ulterior y comenzar 
un futurt) nuevo, renacitniento del pueblo de la alianza, como pueblo rehecho por Jesús su Mesías, surgi- 
miento de la Iglesia, comienzo de la misión, primero a los judíos y luego a lodos" (ID., Cristología, Madrid, 
BAC.2(X)1. 131-132). 
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"Lo de Jesús de Na/arel, que fue un profeta poderoso en obras y palabras 
delante de Dios y de todo el pueblo; cómo nuestros sumos sacerdotes y magistra- 
dos lo condenaron a muerte y lo crucificaion'\Estas palabras son como un evange- 
lio en síntesis. 

"Nosotros esperábamos que sería El el que iba a liberar a Israel; pero..." (v. 
19). Los discípulos se hacen eco de la esperanza del pueblo judío que esperaba un 
Mesías, entendido de diversas formas por los distintos grupos existentes. Con 
todo, esta esperanza se desvanece ya que da la impresión de que no dejan lugar a la 
intervención de Dios: **liace tres días que sucedió esto'* (v. 21b). 

Con todo los discípulos añaden: **es verdad que algunas de nuestras mujeres 
(. . .) al no hallar su cuerpo, vinieron diciendo que hasta habi^ visto una visión de 
ángeles, que decían que Él vivía. Fueron también algunos de los nuestros al sepul- 
cro y lo hallaron tal como las mujeres habían dicho, pero a Él no lo vieron" (v. 22- 

24) . Si antes decíamos que la esperanza se desvanecía, ahora afirmamos que el 
desconcierto es grande ya que los discípulos están ante "una presencia ausente" de 
Jesús ( v. 23) ya que "no encontraron el cuerpo de Jesús". 

Jesús los escucha en silencio y con v erdadero amor e interés. Hstán hablando 
de Hl. l.os discípulos saben, pero no han llegatio a conocer el significado último y 
decisi\() de lo que narran y cuentan. Necesitan una luz superior. 

Entonces Jesús torna la palabra de nue\() y les habla desde dentro mientras 
prosiguen por el camino. No hace milagros para deslumhrarlos ni para someterlos, 
ni para ahorrarles la fe, sino que interpreta a la luz de las Escrituras los mismos 
acontecimientos que comentaban ellos. El Jesús resucitado no hace de «ndinarío 
milagros, sino que celebra banquetes pascuales con sus discípulos en los que se 
autorrevela: son las cristofanías pascuales, como en este relato. 

Jesús los corrige con amor y sinceridad y les revela la identidad del Profeta 
que encama Él, que es Él. No habían entendido las Escrituras ni que el Mesías 
tuviera que pasar por el sufrimiento y la cruz para llegar así a la gloria de la resu- 
rrección. 

**Insensatos y tardos de corazón para creer todo lo que dijeron los profetas** (v. 

25) . AquelU^s discípulos están atturdidos, bloqueados; no entienden, no compren- 
den nada. Por eso, Jesús íes dirige unas palabras cuya finalidad no es afearlos, sino 
despertarlos y ponerlos en el camino adecuado para reconocerlo. 

Como excelente conocedor de las Escrituras -hablan de Él-, como maravi- 
lloso exegeta de Dios (cf. Jn. 1.18) y como admirable catequista, Jesús les inter- 
preta las Escrituras, que revelan el designio salvífico de f^ios y muestran su acción 
salvadora, y les dice: "¿No era necesario que el Cristel padeciera eso y entrara así 
en su gloria? Y, comenzando por Moisés y continuando por todos los profetas, les 
explicó lo que había sobre Él en todas las Escrituras...'' (v. 27). 
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El discípulo de Jesús es llamado e invitado a recorrer y meditar una y otra vez 
este itinerario l\uc parte de Moisés, pasa por los profetas y llega hasta el propio 
Jesús. Conocer las Lscrituras nos permite coin)cei a Jesucri.sto. 

El Mesías anunciado por los profetas y esperado por Israel se identifica con la 
figura del Siervo de Yahvc: es un Mesías sufriente que entrega su vida por la salva- 
ción de la humanidad. Dios nos desborda, está más allá de nuestros cálculos y pre- 
visiones; el discípulo debe desprenderse de su idea de un Dios hecho a su 
medida... 

Pero Dios no lo dejará en el olvido ni en la noche del sepulcro, sino que lo 
resucita y lo glorifica, acreditándolo y dándole la razón ante los poderes del mundo 
que lo mandaron a la cruz. *'La resurrección del Mesías crucificado constituye así 
el principio h^menéutíco cristiano, su punto de inflexión y novedad respecto al 
Judaismo (y al Islam). No es la expresión de una esperanza final para los muertos, 
en la que siguen creyendo judíos y musulmanes. Es la resurrección del Crucifi- 
cado, el triunfo presente de aquel a quien los mismos jerarcas de Israel han conde- 
nado"^'. Jesús los ilumina para que puedan conocer el sentido profundo de las 
Escrituras y así ponerse en el camino correcto para reconocerlo. 

En Jesús se cumplieron todas las Escrituras: "Jesús es el Mesías, el Siervo de 
Yahvé, el Hijo del Hombre, el Señor, el Hijo de Dios". Creemos que Jesús es el 
Verbo de Dios encarnado, la presencia de Dios en nuestra historia, el Emmanuel: 
"el Verbo se hi/o carne y puso su tienda en nuestra orilla" (Jn 1 , 14). En la Cruz de 
Cristo se revela la nnsericordia y el perdón de Dios; la resurrección de Cristo es el 
sí absoluto de Dios a la \ ida. 

Ellos lo escucharon sobrecogidos y emocionado^ c uando les hablaba, aunque 
no acababan de entender todo y del todo. De lodos modo>. algo iba naciendo y cre- 
ciendo en sus corazones. Después que lo reconocieron dirán; '¿no estaba ardiendo 
nuestro corazón dentro de nosotros cuando nos hablaba en el camino y nos expli- 
caba las Escrituras?** (Le 24, 32). 

*'La luz de la Palabra fundía la dureza de sus corazones y les «abría los ojos»". 
Aquellos discípulos van cambiando por la acción sanadora y elevante, transforma- 
dora e iluminadora, del desconocido, que es Jesús (v. 15). 

Entre las sombras del día que ya declinaba y la oscuridad que se cernía, aquel 
N^andante era un rayo de luz que despertaba la esperanza y abría sus ánimos al 
deseo de la luz plena^ (v. 21). 

X. PlK \/\. f>. (■ 152-15'^. Cf K.R \HNFR. I.ti lí;lrsi(i V /f'v sdcramcntos. Baaolona. Hertler. ]9M: 
L. Se HlLLUUL.hCK.\. Ci tMo, sacramento dci encuciiiru con Dios, San Scbuslián, üinor, 1966; ü. SuviMtL- 
Koi i I. "La Iglesia como sacnunento de salvacidn**, en Mysterium SatuHs IV/l, Madrid, Cristiandad, 1975, 
21-370. 

^ Juan Pablo II, Mane nobtscum. Domine, n. 1 . 
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Llegaron a Emaús: ¡quédale con nosotros. Señor! (vv. 28-32) 

Y por fin llegaron a su aldea, a su calle, a su casa, a lo de siempre, a lo que 

dominaban. Era su Emaús, el de siempre. Los recuerdos se agolpaban en sus men- 
tes y las emociones en sus corazones. No es desde el exterior, en el camino, donde 
los discípulos alcanzan la experiencia decisiva del encuenlro, sino en el interior, en 
torno a la mesa. 

''Al llegar a la aldea adonde iban, Jesús hizo ademán de seguir adelante" (v. 

28). 

¿Se acabó todo al llegar a la aldea? ¿Se despidieron y cada cual se marchó por 
su camino con la agradable experiencia de haberse conocido y con la esperanza de 
poder volver un día a encontrarse de nuevo? Las palabras de Jesús sugieren esto. 
Estoy seguro que el corazón de aquellos discípulos, que ya ardía por el camino, se 
quedó desconcertado. 

Los discípulos suplicaron al compañero de camino y le insistieron: "quédate 
con nosotros, que la tarde está cayendo y el día ya ha declinado" (v. 29). 

Le ofrecen hospitalidad y acogida, compañía y comensalidad. 

¡Señor! ¡Qué maravilla hiciste con ellos! Tú saliste a su encuentro, e infun- 
diste en sus almas el deseo de Ti! El hombre no te desearía a Ti si Tú no le hubieras 
inspirado en él el deseo de conocerte, de amarte. . . 

¿Cómo dejarlo solo por aquellos caminos, si él había salido a nuestro encuen- 
tro en nu^tra soledad? ¿Cdmo abandonarlo en los inicios de la noche si él nos 
había iluminado en la oscuridad de nuestra confusión, de nuestras dudas, de nues- 
tras incertidumbres? ¿Cómo no ofrecerle hospitalidad si no había lugar para cobi- 
jarse? ¿Cómo no acogerlo y amarlo si él nos había ganado ya el corazón? 

El Sefior aceptó la amistosa invitación y entró en su casa para quedarse. ¡Qué 
detalle! Es el tiempo de la intimidad, de las confídencias amistosas, de abrir el 
corazón a los demás, de revelarse uno al otro. . . Jestis se revela a los discípulos y se 
les da. 

Soinos conscientes de que "alguien'\ que nos desborda, nos acompaña en la 

existencia de cada día. Él está dentro de nosotros. Recordemos la experiencia de 
San Agustín, uno de los grandes buscadores de Dios: "Yo te buscaba, Señor, y te 
buscaba mal: te buscaba fuera y Tú estabas dentro de mf "¡Oh Hermosura sobe- 
rana!, tarde te conocí, tarde te amé"-\ 

Dios es misterio de amor que nos fundamenta, nos inunda, nos rodea, nos 
acompaña, nos explica. Sin Dios ni me entiendo ni me explico: ''(iiiior. cii^o .sttnt" , 
"soy amado, luego existo" (San Agustín). Dios es el amigo del hombre; Dios siem- 

^ S. Agustín. ConfessUmes,c. 27. n . 38, PL 32. 795 . 
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pre so acuerda del hombre. Por eso tenemos que adorar a Dios y amarlo con todo el 
corazón, con toda el alma, con todas las tucr/as. 

Algunas \eces. en medio de los ruidos y voces del mundo, parece como si 
estuviéramos solos en el mundo, en el cosmos. Y se levanta entonces en nosotros 
esa silplica y petición: quédale con nosotros, no te vayas sin nosotros, no nos dejes 
solos. Si te \as sin nosotros, es lo peor que nos puede suceder. 

La iglesia en su oración litúrgica así lo expone: 

'^Detente con nosotros, 

la mesa está servida, 

caliente el pan y envejecido el vino"^'^. 

**Estáte, Señor, conmigo 
siempre, sin jamás partirte, 
y, cuando decidas irte, 
llévame. Señor contigo**^. 

i Qué bueno que te quedaste en la tarde inolvidable de Emaús! 
¡Qué bueno que te quedaste con nosotros para siempre! 

Y cuando entraste en su casa, te acogieron \ te ofrecieron lo poco que tenían: 
una estera para .sentarte y descansar del camino, una vela para veros, un trozo de 
pan para saciar tu hambre, un p(x:o de vino para levantar el ánimo y, sobre todo, 
mucho cariño... ¡Se sintieron tan ciMitentos. tan go/osos... a tu lado! 

Por el camino no te reconocieron del todo, aunque presentían en lo m;ís hondo 
del cora/ón...I.a explicación de las Escrituras sólo hizo "arder" sus corazones. 
Desenli aliemos más este momento del encuentro: 

a) Jesucristo toma la iniciativa 

*^ando el encuentro llega a su plenitud, a la Palabra le sucede el «Pan de 
vida», con el que Cristo cumple de forma suprema su promesa de "estar con nos- 
otros todos los días, hasta el fin del mundo" (cf. Mt 28, 20)-^. El misterio se hace 
más intenso y se adentra en el mundo, en ellos. Jesús, el invitado, preside la cena y 
está entre ellos como el que sirve. Su palabra se hace pan partido para poder com- 
partirse. 

"Cuando estaba sentado a la mesa con ellos, Jesús tomó el pan, lo bendijo, lo 
partió y se lo dio a ellos" (Le 24, 3ü).La repetición de los cuatro verbos (se pone a 

lliiitim Littii i'iLO de II ' Vísperas del 1er. I>oiningO. 
^ Hiiniui Litúi (;ic(i de Laudes del 2' Miércoles. 
* Juan Pablo II, Mane nobiscum. Domine, n. 2. 
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la mesa, toma el pan, lo bendice y se lo da) exoea la multiplicación de los panes y 
la Ultima Cena y nos hace recordar la comensalidad de Jesús con sus discípulos. 

Hl cora/ón de aijuellos hombres se sobresalto. Ksas palabras no eran del todo 
nuevas para ellos. Las habían escuchado antes... ¿Qué estaba ocurriendo ante 
ellos? 

b) Los discípulos lo reconocieron al partir el pan (w. 30-32) 

No ha sido suficiente la interpretación de las Escrituras, ni la exégesis acerca 
del valor del sufrimiento y de la muerte por los otros. Para reconocer al resucitado 
es necesario dar un paso más, hay que avanzar en su camino, acercándose a la 
mesa compartida. Ahora, en casa, en tomo a la mesa, los discípulos hacen la expe- 
riencia decisiva del encuentro: reconocieron a .lesüs al partir el pan. Su débil espe- 
ranza "nosotros esperábamos" renació de nuevo. 

Los ojos de aquellos hombres se abren ahora y lo reconocen al partir el pan. 
Ac|uellos ojos tiue antes estaban como im|)etiidos para ver, ahora ven estremecidos, 
sobrecogiilos. agradeciilos. maravillados. ¡I{s .lesús! ¡l-ís el Señor! ¡Ha resucitado 
Jesús! gritaron llenos de go/o. "Una ve/ que las mentes están ilummadas y los 
corazones reconfortados, los signos «hablan»"^. 

¡Señor!, tu rostro, tu mirada, tus manos, tus acciones, tus palabras los llemiron 
de luz y les hicieron ver, recordar y comprender. Al romper el pan, Jesús les reveló 
la novedad más grande: Él es e! Resucitado. 

Descubrieron que los gestos, que acababas de realizar, eran los mismos que 
te habían visto hacer en la multiplícacidn de los panes cuando diste de comer a 
tantos seres humanos. Con todo, **el gesto de Jesús en Ematis no tiene la función 
de dar fundamento al rito sacramental: el narrador no refiere ni las palabras sobre 
el pan ni su manducación por los discípulos. Porque en Emaús el signo está hecho 
para el reconocimiento y para la relectura de la serie de signos a los que remite el 
gesto**2«. 

¡Qué bueno que llltrasle unas gotas de le en sus pupilas secas y opacas! 
¡Qué bueno que les diste un rayo de luz para poder reconoc^e! 
¡Qué bueno que a nosotros nos has regalado la fe! 



¡b.. n, 14. O. González de Cardedal escribe: "Lucas utiliza un vocabulario litúrgico, habla de la 

fracción del pan (Hch 2. 4? 4^: y^J . \ I ) y afirma c|iie aqiiollos i!os pt-rvrinos "lo ivi^-intx-ieron en la frac- 
ción del pan" (24.35); cii advkuilc ludí» k) pt>dran rcconi)cci en la Lucanslia ÜDudc Ll parle el pan y es el 
pan partido" (O. Gon/all/ üt Cardedal, "Cristulogía", o. c, 153). 

-"^ J . N . Aletti, £/ arte de contar a Jesucristo. Lectura narrativa del Evangelio de Lucas, Salamanca. 
Sigúeme. 1992,166. 
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Desaparecieron de ellos el miedo y el temor, la angustia y la desilusión, la 
oscuridad y la triste/a. De pronto la esperan/a \ la alcüría inundaron sus personas: 
¡Resucitó Cristo, esperanza nuestra, esperan/a del mundo! 

El Resucitado los translorma desde dentro y los llama a vivir esa nueva vida 
en la realidad de cada día, aunque eslé atravesada por el suírimiento, la persecu- 
ción, el conflicto. 

En nuestros días, no son pocos dentro de la comunidad cristiana y fuera de ella 
los que tienen "los ojos impedidos para ver al Resucitado". No bastan las teorías 
para abrir los ojos. 

Como los discípulos de Emaus, los crístíanos del s. XXI podemos reconocer 
al Señor y comprender lo que ha hecho por nosotros en la celebración de la Euca- 
ristía. San León Magno afirmó: *io que era visible en Cristo se conserva en los 
sacramentos''^. 

Es necesario el milagro de la gracia iluminadora de Dios para conocer a Jesús. 
Por eso con la Iglesia, suplicamos y pedimos al Señor: 

"Repártenos tu cuerpo. 

y el gozo ir¿í alejando 

la oscuridad que pesa sobre el hombre'**. 

Terminamos con esta sugerencia: así como aquellos discípulos reconocieron a 
Jesijs al partir el pan, también nosotros deberlos ser reconocidos como cristia- 
nos **al partir, compartir y regalar nuestro pan", sabiendo que ese pan en primer 
lugar eres tú mismo y después tus cosas, tus bienes, tus posesiones... ¿De verdad 
estamos siendo o intentamos ser regalo, don para los que están a nuestro lado, para 
los que están lejos? 

c. El Señor desapareció de la vista de aquellos hombres. 

Poco después Jesús desapareció de su vista. ¿A dónde se fue? Alguien desde 
Latinoamérica ha dicho: "Él se fue para dentro de ellos". Jesús no los abandonó ni 
los dejó solos; permanecerá con ellos y con nosotros para siempre bajo los signos 
sacramentales del **pan y del vino". 

**Este relato quiere ante todo sugerir a sus lectores cristianos que la «fi:acción 
del pan» es y sigue siendo para ellos el signo por excelencia de la presencia del 
Resucitado, el lugar donde pueden y deben descubrir esta presencia, y a partir del 
cual podrán dar testimonio de la resurrección"^'. 

* San León Magno; ■'ScguniJa honiilíu sobre lit .AsLcnsion". 61 . 

Himno Litúri>ico de II ' Vísperas del 1 Doiniiiizo. 
" J. DrpoNT. "Les disciples d'Emaiis (Le 24. L^-35r, en A a. Vv., Ui Póquc dii Christ. Mystere de 
Salui: Mélangt's qíferis au Pcre Frarn'ois-Xavier Durrweü poui son soixante-dixiéme aimiversaire avec un 
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Señor. Tií sabes que en los pliegues más prol'undc^s del corazón humano has 
sembrado la semilla de la esperanza. Por eso. el hombre es un ser que espera más 
allá de las evidencias, de las tragedias, de las desgracias, de las hecatombes. Yo no 
concibo al ser humano -hombre y mujer- sin esperanza. 

Lu Eucaristía reaíirma y renue\ a nuestra débil esperanza ya que en ella y por 
ella pasamos de la muerte a la vida, de la tristeza a la alegría, de la dispersión a la 
comunidad, de los gozos de este mundo a pregustar ya en esta tierra los bienes del 
Reino de Dios. 

"Porque. Señor, yo le he visto 
y quiero volverle a ver, 
quiero creer. 

TiJ que diste vista al ciego 
y a Nicodemo también, 
filtra en mis secas pupilas 
dos gotas frescas de fe"^^. 

Y, levantándose al instante, se volvieron a JerusaUn (w. 33-35) 

Han reconocido y visto al Señor que se les ha mostrado vivo. La alegría es 
inmensa y sienten la necesidad de comunicarla y de compartirla con los demás. 
Acompañemos a estos discípulos en su vuelta a Jerusalén. 

Al principio, el viaje de estos discípulos era de huida y de alejamiento de la 
comunidad de los hermanos; ahora, el viaje ha cambiado de signo: es el reencuen- 
tro con los hermanos y el comienzo de la misión. 

Volvieron a la fraternidad de Jerusalén que habían abandonado pensando que 
todo había terminado. Su vuelta es el fruto del encuentro con el Señor y de la trans- 
formación interior que el Espíritu Santo ha realizado en ellos. Aquellos hombres 
pasaron de la dispersión a la comunión, de la di-misión a la misión, del alejamiento 
a la comunidad, de la ceguera a la luz. de la desilusión a la esperanza. De igual 
iiukIo nosotros. crisliam)s del s. XXI. participando en la liucaristía. sacramento de 
la Pascua de Jcsüs, y haciendo pascua -paso-, con Jcsucri.sto pasamos de la escla- 
vitud del pecado y de la ley a la libertad de los hijos de Dios, de la muerte a la vida, 
del temor a la esperanza, de la indiferencia ante los demás a la compasión de los 
desamparados, del odio y el rencor al amor y al perdón, de la violencia a la paz, de 
la lejanía de Dios a la cercanía a Dios. El dinamismo de la Eucaristía ha de trans- 

t('tn<>ií;ii<t>;t' ¡li< iiihildirc. Paris, Cerf. I9S2. Ift7-|95. Cf. Pll RrrirvRlH. Sin le chemin tirs hotiiim-s. Les 
SüL iriiii'ii!.\. Fiu is, Ccrl, 1974; L. Bui l . Los siu ranwntos de ¡a vida y ¡a vida de ios sucranwiuos, Suiitun- 
dcr. Su! lerrao. 1977; PH. BÉGUERIE y C.DlchLSNEAU, Para vivir los sacramentos, Madrid, PPC. 1991; 
W. Kasper. Sacramento de la unidad. Eucaristía e Iglesia, Santander, Sal Teirae, 2005. 
^ Himno Litúrgico de Laudes del 2" Martes. 
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formar nuestra vida y ha de ser fermento de cambio en nuestra liisloria y en la de 

los pucbiDs. 

Sabemos muy bien que sin esperanza lodo queda paralizado: sin esperanza no 
hay misión. Haber visto ai Resucitado, exige su testificación. El encuentro con el 
Resucitado nos hace ser testigos suyos con fortaleza y p^severancia, con valor y 
atrevimieoto, con paciencia y disponibilidad para caigar con la cruz y dar la vida 
por el Señor y su Evangelio. 

En Jerusalén encuentran reunidos a los Once y a los que estaban con ellos, que 
decían: "¡Es verdad! ¡El Señor ha resucitado y se ha aparecido a Simón! Ellos, por 
su parte, contaron lo que había pasado en el camino y cómo le habían conocido en 

el partir el pan'' (Le 24. 33 35). La palabra de estos discípulos se une y vincula al 
testimonio, al kerigma de Simón Pedro^^. 

Ahora les corresponde a ellos continuar la obtñ comenzada por Jesús que se la 
confió (cf. Mt 28, 18-20). Es una tarea inmensa que supera y desborda las fuerzas 
humanas, pero el Resucitado estará con ellos hasta el fin de los siglos (Mt 28, 20) y 
recibirán el don del Hspíritu Sanit), t|ue con el Padre, les dará. Bsie Espíritu Santo 
los alentará en el camino del servicio api>stiílico y les dará la fiMtaleza necesaria 
piua predicar el Evangelio en lodos los lugares del mundo (Hch 2, Iss) "en medio 
de las tribulaciones del mundo y los consuelos de Dios" (LG 9). 

Hn nuestros días, somos nosotros -la Iglesia- quienes tenemos que anunciar a 
Jesucristo a todos los hombres y mujeres del mundo. 

Ayudados con la gracia divina, salgamos a los caminos y cruces del mundo, a 
las calles y plazas de las ciudades, a los nuevos areópagos y escenarios del mundo, 
a anunciar con obras y palabras a Jesucristo, Redentor y Salvador de la humani- 
dad^. En efecto, *^o hay evangelización verdadera mientras no se anuncie el nom- 
bre, la doctrina, la vida, las promesas, el reino, el misterio de Jesús de Nazaret, el 
Hijo de Dios"^'' y **no habrá nuuca evangelización posible sin la acción del Espíritu 
Santo"^''. No interrumpamos la transmisión del "kerigma" en las familias, convir- 
tiéndolas en lugares de indiferencia religiosa, en espacios vacíos de oración, en 
ámbitos en los que no se realiza ni se tavorccc la iniciación cristiana de los hijos. 
Ellas tian de ser conuuiidades ev ángel izadoras. Mantengamos viva la memoria de 
Dios en el mundo 

" R G. Brambilla, £/ Crucificado resucitado. Salamanca, Sfgueme, 2003, 3 1 1 -33 1 

^ CONl liRliNCIA El'ISCOI'AL ESPAÑol A. Anuiu-iar a Jestn risio en nuestro mundo con obras y pala- 
bras, Madrid, Edice, 1987. Cf. ID., Impulsar una nueui erangeliziaciún. Madrid, lidice, 1990; Co.NSEJO 
Nacional db Misiones, Nueva evangeüzacián, promoción humana y cultura cristiana, Madrid, Edice, 
1992. 

Paulo VI. lixtumución Ap. EvangelU Nuntianüi i.H-Xn-\^)75). Madrid. PPC. 1984. n. 22. 
^ lh.i\.15. 

" Jl an Pabi o II, Encíclica Rcdcmpioris missio (7-XU-1990), Madrid, PPC, 1991; F. SEBASTIÁN, 
Nueva Evanmiizaáón, Madrid, Encuentro Ediciones, 1991. 
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3 . Reflexión teológica soííkl la Eucaristía 

Llegamos al últímo tema de nuestro trabajo. El Señor nos ha regalado la Euca- 
ristía. A nosotros nos corresponde, entre otras cosas, adentramos en este misterio 
de amor y de gracia para conocerlo bien ya que **la Eucaristíá es un don demasiado 
grande como para admitir ambigüedades y reducciones" (EdE, 10), por eso **no es 
lícito ni en el pensamiento, ni en la vida, ni en la acción quitar a este sacramento, 
verdaderamente santísimo, su dimensión plena y su significado esencial. Es al 
mismo tiempo sacramento-sacrificio, sacramento-comunión, sacramento-presen- 
cia'" (RH 20). Les piopt)ni:i'> hacer este itinerario bílTlico-teológico que desembo- 
cará en la contemplación de la Eiicaristia que "contiene todo el bien espiritual de la 
Iglesia, es decir. Cristo mismo, nuestra pascua" (PO 5). 

3.1. Lasjüetites de la Eucaristía 

Jesús anuncia, promete, instituye la Eucaristía en varios momentos de su vida 
y ministerio que son recogidos por los evangelistas. A continuación presentamos 
los actos más importantes a los que les remito. 

La multiplicación de los panes (Jn 6, 1-15). En este acontecimiento, Jesús no 
es el invitado, sino que es el anfitrión (cf. Me 6, 34-44; Mt 14, 13-21; Le 9,12-17; 
Jn 6, 1-15) que invitay el servidor de l:i hh- ;i. Estos gestos constituyen un símbolo 
de la entrega plena y generosa de su vida entera al servicio del Reino de Dios y del 
Dios del Reino. Estos relatos no son retroproyeccioncs eucarísticas y pospascualcs 
sino que .son históricos. Podemos decir algo más. Jesús nos ofreció en la multipli- 
cación de los panes y de los peces una anticipación de la Eucaristía o, según otros 
autores, un signo del banquete de los hijos de Dios. X. Basurko escribe a este res- 
pecto: **Parece que lo más probable es que la tradición primitiva haya reconocido 
muy pronto una significación mesiánica en el milagro de los panes, y que luego le 
haya añadido la interpretación eucarística a la luz del culto eclesial" (v. 34a). Ter- 
minamos con el gesto de Jesús que nos interpela: ante la intención de quienes 
intentaban venir a tomarle por al fuerza para hacerlo rey, Jesús huyó de nuevo al 
monte él solo (Jn 6, 15). 

Las comidas que Jesús compartió con los pobres, los pecadores (Me 2, 16- 
22; Mt 9, 10-13: Le 7, 34; 14, 12-14; 15, 1-2). Estos banquetes muestran una 
nueva imagen de la salvación que trae Jesús y revelan un nuevo semblante de 
Dios. Eos fariseos y escribas piden a Jesús ra/ón por la que acoge a los pecado- 
res y come con ellos. Jesús aduce como razón última y definitiva de su compor- 
tamiento la actitud del Padre celeste que acoge al hijo pródigo y le ofrece un 
banquete, y hace salir el sol sobre justos e injustos (cf. Mt 5. 44-45). Digamos 
también que Jesús prefiguró en estas comidas la Eucaristía y el banquete mesiá- 

CAURIENSIA. m. l. 2006 - 67-117 



86 



FLORENTINO MUÑOZ MUÑOZ 



nico y la consumación del Reino de Dios. Finalmente, ante el escándalo de los 
fariseos, Jesús les dice: "misericordia quiero, que no sacrificio'" (Mt 9, 1.^). "Las 
comidas con ios publícanos y los pecadores, las multiplicaciones de los panes, 
las comidas con sus discípulos, todas ellas orientadas internamente por la diná- 
mica ^1 Rdno son, efectívamente, el contexto gei^ral y la clave interpretativa 
del Última Cena" (v. 34b). 

La promesa de la Eucai isíía. En la Sinagoga de Calainaum, Jesús prometió 
la Eucaristía (Jn 6, 22-59). El Señor nos invita a buscar el alimento que no 
perece y permanece para la vida eterna (v. 26). Este alimento nos es dado por el 
Hijo del HomlMre, Jesucristo, (v. 27), y es el pan de la vida. El pan de la vida, 
bajado del cielo (v. SO). Más aún, este pan es el Cuerpo y la Sangre de Cristo (cf. 
v. 51. 54. 55. 56). Ante la promesa hecha por Jesús, **muchos de sus discípulos 
dijeron: **Es duro este lenguaje. ¿Quién puede escucharlo? (...) Desde entonces 
muchos de sus discípulos se volvieron atrás y ya no andaban con Él" (v. 66). 
Jesús dijo entonces a los Doce: "¿También queréis vosotros marcharías Le res- 
pondió Simón Pedro: **Señor, ¿a quién iremos? Tú tienes palabras de vida 
eterna" (Jn 6,66-68). 

Im ínstitiit ión de la Eiicarisiúi. Fn el Cenáculo de Jemsaláa, la víspera de su 
pasión, Jesús instituyó la Eucaristía, lian llegado hasta nosotros cuatro relatos de 
esta institución: I Co 1 1 . 2.^-26; Le 22, 15-20: Me 14, 22-25; Mt 26, 26-29. En 
todos ellos hay una coincidencia esencial que aparece en estas palabras de Jesús: 
"Esto es mi Cuerpo que se entrega por vosotros": "Hste es el cáliz de mi Sangre 
La LMtima Cena anticipa profética y simbíílieamente la muerte de Jesús en el pan 
partido y compartido y en el cáliz distribuido entre los comensales. La nueva 
alianza de Dios con los hombres (cf. Jr 3 1 , 3 1 ) y la muerte expiatoria de Jesús por 
nosotros (cf. Is 52, 13-53, 12) son el don salvífico presentes en su cuerpo entre- 
gado y en su sangre dmtamada"^. K. Rahner escribe a este respecto: "la realidad 
designada con la palabra "eucaristía" quedó fundamentada en la cena de Jesús (cf . 
sobre todo Le 22, 14-23 y 1 Co.l 1 , 23-26)"». 

La Eucaristía viene del Sefior, como dijo San Pablo a los cristianos de 
Corinto: *^apo tou Kyríou**. Afirmamos y sostenemos que hay una continuidad 
entre el Jesús histórico y lo que celebran las Comunidades Cristianas y lo que nos 
cuentan los relatos evangélicos. Los relatos no son creados por la Comunidad cris- 
tiana primitiva, sino que son históricos; están "liturgizados" pero sin perder su 
carácter histórico. Los relatos están inñuenciados por categorías tomadas del Anti- 
guo Testamento, sin que esto signifique que hayan sido inventados. "Los relatos 

^ R. BLA/giih/. Lo esperanzo en Dina no (íefraiula. Madrid. BAC, 2004. U)2. 
* K. Rahnbr, Curso fundamental sobre la fe, Barcelona. Herder, 1 979, 488. 
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están revestidos de calcgorúis literarias y litúrgicas, pero en el íundo, la comunidad 
conecta con la iiiteiicióii t'untlamciital tic Jesús"'*". 

"Jesús celebra la l'ltiina Cena y la instituye como testamento en el cual lil 
compendia todo su ser y su obrar iiiesiánieos, los condensa en un don visible, 
incluso comestíble, y los deja en herencia como sacramento. Así, la Cena del 
Señor no sólo ha de explicarse por el conjunto de la vida de Jesús, sino que es esta 
totalidad oondensada en un s&nbolo**^^ 

Las comidas de Jesús como Resucitado con sus discípulos (Le 24, 13-32; Me 
16, 14f^. Un teólogo de nuestros días vincula la Eucaristía a Jesucristo y a la Igle- 
sia y afirma: "la Eucaristía es una creación de Jesús y una recreación eclesíal que 
suma y asume toda la experiencia del Jestjs prepascual, el mandato de la Ultima 
Cena antes de la despedida, la presencia y comensalidad del Resucitado, la reunifi- 
cación de los discípulos, la experiencia del Espíritu y el envío misionero de los 
apóstoles'"*^. 

3.2. La celebración de la Eucaristía 

Con una mirada contemplativa y agradecida acerquémonos a las primitivas 
Comunidades Cristianas que se reunían los domingos para celebrar la Eucaristía, 
el Memorial de la muerte y de la lesunección de Jesucristo. 

La Comunidad cristiana de Corinio (cf. I Co 10, 14-22: I Co. 11) 

En el primer texto eucarístico San Pablo afirma con claridad: "El cáliz de ben- 
dición que bendecimos ¿no es acaso comunión con la sangre de Cristo? Y el pan 
que partimos ^.no es comuni(')n con el cuerpo de Crist(í?" (v. 16). 

El segundo texto se retlere a las reuniones litúrgicas. Parece ser que al reu- 
nirse los cristianos para la Eucaristía, tenían antes una cena comunitaria, a la que 
no llegaban lodos puniualmenie, y los primeros (solían ser los ricos) comían y 
bebían y esperaban a los otros (solían ser los pobres). Pablo les dice que esta reu- 
nión no es compatible con lo que pensó Jesús cuando nos confió la celebración de 
la Eucaristía. 

En este contexto, San Pablo recuerda el kerigma de la Eucaristía: **Pbrque yo 
recibí del Sefior lo que os he transmitido: que el Señor Jesús, la noche en que fue 

^ J. Aluazábai.. ¡m au üríatia, Barcdona. CPL. 1999. 69-72; M. GBSmURA, La Eucaristía, misterio 
(le comunión. Madrid, Madrid. EId. Cristuuidad. 1983. 7.'>-88. 

^' J. Betz. "Eucaristía", en K. Rahner, (ed.): Sacramentum mutuii, vol. 11. Barcelona. Herder, 1972, 
cois. 9.s4ss.; M. Thiobm d. ' l^as Herrenmahl im Neiin Testamnent", en TUcologische Quartalschrifi, 183 
«2ÜÜ3). 257-28Ü: en Si Urt iones de ¡eoloaiii, 44 (2üü5j, 282-294 (condcii:>ado). 

M. Gesteira. o.e. Consulte cap. 11: 'Ta Eucaristiá y la Resimcodón de Jesiicristo'% "Ljis comidas 
de los discípulos con el Resucitado". 6.S- 1 46. 

^ O, González db Cardedal. "La entraña o. c, 5 1 9. 

CAURIENSIA. m. 1. 2006 - 67-117 



88 



FLORENTINO MUÑOZ MUÑOZ 



entregado, tomo pan. y después de dar uraeias. lo partió y dijo: Este es mi cuerpo 
que se da por vosotros; haced esto en recuerdo mío. Asimismo también el cáliz 
después de cenar diciendo: Este cáliz es la Nueva Alianza en mi sangre. Cuantas 
veces lo bebiereis, hacedlo en recuerdo mío*' (1 Co 11, 23-25). 

La Comunidad cristíema de Jerusalén (Hch 2, 42} 

Los miembros de esta Comunidad **acudían asiduamente a la enseñanza de los 
apóstoles, a la comunión, a la firacción del pan y a las waciones" (Hch 2, 42). La 
"fracción del pan*' significa la celebración de la eucaristía (Hch 20, 7; 1 Co 10, 
16). Vemos, pues, que la "celebración de la Eucaristía" estaba presente en la vida 
de la primitiva Comimidad cristiana, junto a la enseñanza de los apóstoles, la 
comunidad de vida y las oraciones''^. 

A mediados del siglo 11. San Justino Mártir nos ofrece un hermoso testimonio 
de la estructura litúrgica de la Hucaristía. Insertamos aquí unos párrafos: "Y el día 
llamado del sol se tiene una reunión en un mismo sitio, de lodos los que habitan en 
las ciudades o en los campos, y se leen los comentarios de los apóstoles o las escri- 
turas de los profetas... (...) Cuando hemos terminado de orai", se presenta pan y 
vino y agua, y el que preside eleva, según el poder que en él hay oraciones e igual- 
mente acciones de gracias y el pueblo aclama diciendo el amén. Y se da y se hace 
participantes a cada uno de las cosas eucaristizadas, y a los ausentes se les envía 
por medio de los diáconos. (1* apología, c.67). 

La Iglesia en el s. XXI. En fidelidad y obediencia al Señor que nos mandó 

celebrar estos misterios: "haced esto en memoria mía" (Le 22. 19) sigue cele- 
brando la Eucaristía, presencialización sacramental del Misterio Pascual, es decir, 
del sacrificio de la cru/ y de la resurrección. Hn este sentido. Juan Pablo II 
recuerda que es necesario unir "la estructura de la iiiciiiorid C(M1 la de la celebra- 
ción, no limitándonos a recordar el acontecimiento sólo conceplualmenle, sino 
haciendo presente el valor salvífico mediante la actualización sacramental'"^'. La 
Eucaristía no es una fiesta comnemorativa celebrada por iniciativa de los discípu- 
los para mantener vivo el recuerdo entrañable de Jesús. Es un recuerdo real obje- 
tivo: Jesús, al que se recuerda, se hace presente en la palabra y en el banquete^. 

33. El Misterio de la Eucaristía 

Con la luz del Señor y en comunión eclesial. adentrémonos en el misterio de la 
Eucaristía y mostrémoslo aunque sólo podamos balbucir unas palabras sobre ella. 

** J. RuLui i; Hechos ílc las A/Mslalcs, .Madrid, Ld. Cristiandad, 1984,98-1U2. 
^ Juan Pablo n. Carta Ap. Tertio MiUennio Advenieiae (lO-XI-1994), Salamanca, Sigúeme, 1995, 
11.31. 

G. L. MÜLLER, Dogmálica, Barcelona. Herder, 1998, 723s. 
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Jesús está realmente presente en la Eucaristía 

La Eucaristía es el sacramento de la suprema presencia de Jesucristo entre 
nosotros. Cristo está presente en la Eucaristía. Por una conversión, que la Iglesia 

llama "transiistanciación". el pan se convierte en su santísimo Cuerpo y el vino en 
su sacratísima Sangre en virtud de las palabras consecratorias y del F.spíritu Santo 
cuya gran obra en la Fucarisiía es la "'admirable conversión" de los dones sagrados 
en el Cuerpo y Sangre de Cristo. Por eso. en las "especies sacramentales"' del pan y 
del vino Jesucrislí) está presente real, verdadera y substancialmente^' . 

La Eucaristía, por tanto, no es una simple evocación de la Última Cena de 
Jesús, ni un mea) ivcucrtlo subicti\i) de la entrega de Jesús hecho poi los discípu- 
los como expresión de su amor a Cristo, sino el Cuerpo y la Sangre de Cristo; "el 
que come mi carne y bebe mi sangre, tiene vida eterna y yo lo resucitaré el último 
día. Pues mi carne es verdadera comida y mi sangre es verdadera bcMda. El que 
come mi carne y bebe mi sangre, en mí permanece y yo en él (...) Así el que me 
come, también él vivirá por mf ' (Jn,6, 54). 

San Cirilo de Jerusalén afirmaba: **Porque Él ha proclamado y dicho: "Esto es 
mi Cuerpo"*, ¿quién se atreverá todavía a dudar? Y si Él mismo afirmó: **Esta es mi 
Sangre**, ¿quién podrá nunca dudar en adelante y decir que no es su Sangre? Por 
esto hemos de recibirlos con la firme convicción de que son el Cuerpo y la Sangre 

de Cristo. Se te da el Cuerpo de Cristo bajo el signo de pan y su Sangre bajo el 
signo del vino: de modo que al recibir el Cuerpo y la Sangre de Cristo te haces 
concorpóreo y consanguúieo suyo" (Catcquesis, 22). Vemos, pues, como San 
Cirilo habla de que lo que nos es dado a com» y a beber no es un alimento y una 

bebida ordinaria. 

Ahora bien tengamos siempre presente que la presencia de Jesucristo en la 
Eucaristía es dinámica ya que nos impulsa y nos mueve a descubrirlo y a servirlo 

Pablo VI eii&eñú subre la presencia de Criblo en la Eucaristía lo siguiente: Se trata de "una presen- 
cia que se denomina «real» no por exclusión, como si las demás formas de presencia no ftieran «reales», 
ióiopor antonomasia, ya que en virtud de ella Cristo entero e íntegro se hace sustancialmente presente en 
al realidad de su cuerpo y de su sangre" {Encíclica Mysterium fidei (J-IX-1965), n. 40, en AAS 57 (1965). 
"Acontecida la transustanciación, las especies del pan y del vino adquieren sin duda un nuevo significado y 
un nuevo fin. puovto que ya no son el pan ordinario y la ordinaria hehida. sino el signo de una co<wi sagrada, 
y signo de un alimento espiritual; pero ya por ello adquieren un nuevo significado y un nuevo fin, puesto 
que contienen una nueva «realidad», que con razón denominamos ontológica" (Mysterium fidei, n. 47). Cf. 
COMirfi fARA ur JfUILLO DHL AÑO 2(XK), Eucaristía, sacramento de vida mirva. Madrid. BA(". I W8. 99- 
107. Conferencia [Episcopal Española, Instrucción pastoral 'La Eucurisua. alimento del l'ueblo t'ere- 
grino", Madrid. Edice. 1999. nn.16 y 18. El Sínodo de los Obispos de 22-X-2005 afirma en su Mensaje 
final: "Desde el inicio la I<'li'--!:i h:wc memoria de la muerte y resurrección ile Jesús con sus mismas pala- 
bras y sus mismos gestos en la LilUiua Cena, pidicudt) al Lspn ilu Sanio que lrausfi)rmc el pan y el vino en 
el Cuerpo y la Sangre del Señor. Con la tradición constante de la iglesia creemos firmemente y ensefuunos 
que las palabras de Jesús que el sacerdote pronuncia en la misa, por el poder del Espíritu, realizan lo que 
significan. Realizan la presencia real de Cristo resucitado" (n.7), Ecclesia, n.328 1 ; 29-X-2Ü05, 36. 
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en «tros lugares. Benedicto XVI enseña que en "la Eucaristía. Cristo está real- 
mente presente entre nosotros" y que "su presencia no es estática. Es una presencia 
dinámica, que nos aierra para hacernos suyos, para asimilarnos a El (Homilía en 
Barí; solemnidad del corpus Christi"). 

¿Quién se nos hace presente en al Eucaiistía? La teología actual responde a 
estie interrogante. Ofrecemos estos testimonios*. 

"En la Eucaristía, el Señor glorificado sale al encuentro del hombre, no bajo la 
figura propia de su gloria, sino bajo una figura simbólica, que él hace suya como 
forma de manifestación. Cristo sale al encuentro de los hombres, ocultándose y 
descubriéndose a la vez, bajo el signo sacramental de una cena. En él hace presente 
para nosotros aquí y ahora y nos aplica eficazmente el sacriñcio de su vida, con el 
que adquirió para todos la salvación'*^'. 

**E1 que se nos hace presente es el Cristo pascual, el resucitado, el que tras- 
ciende al hombre porque ha resucitado a una nueva existencia, el primogénito de la 
nueva creación, el segundo y definitivo Adán, totalmente nuevo y original, el que 

ya ha experimentado en la fuerza del Espíritu la glorificación cscatológica y está 
lleno de la divinidad. El que se hace presente y quiere "ser comido" en nuestra 
eucaristía, olreciéndonos la comunión con su vida divina, es el Señor, el Kyrios. 
No es una "cosa" la que se nos hace presente: es una persona viva la que se hace 
donación y alimento para unas personas vivas. Y es una persona ya gloriosa y esca- 
lológica que, por eso mismo, es cuerpo plenamente preparado para la donación y la 
comunión plena^' (...) '*Durante siglos se puede afirmar que se miraba más bien, al 
hablar de la eucaristía, a la pasión y muerte de Cristo, a cómo se hacía presente su 
sacrificio en nuestra celebración. De la resurrección, a veces, ni se hablaba. Ahora, 
la perspectiva prioritaria es la del Sefi<Mr resucitado (...) No se nos da el Niño 
Jesiis. Ni sólo el Cristo de la cruz. Sino el Kyrios resucitado que contiene en sí 
mimio, naniralmente, el misterio de la encarnación y de la redención, pero que se 
nos hace presente y se nos da desde su existencia glorificada"'^'*. 

Recordemos las enseñanzas del Nuc\ (i Catecismo de la Iglesia Católica en 
este punto: "Sentado a la derecha del Padre y derramando el Espíritu Santo sobre 
su Cuerpo que es la Iglesia, Cristo actiía ahora por medio de los sacramentos, insti- 
tuidos por El para comunicar su gracia" (n.l084). 

Muchas cosas más podríamos expresar en torno a la presencia de Jesucristo en 
la Eucaristía, pero no es posible hacerlo ahora. Invitamos a los lectores a acercarse 
a obras teológicas actuales que desentrañan el misterio de la presencia de Cristo en 
la Eucaristía. 

G. M \RTELET . Resurreciion, eitcharistie el genese de I homim-. Piirís I'ournai, Desclée, 1972, 180. 
^ i. Bhny. "Eucaristía: Síntesis teol<igica del MÍ8tedoeucarútico'\ en K.RAHNER(ed.),OdC^^ 
** J . AloazAb AL, o. c, 304. 
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¿Cónii) debemos comportarnos ante Jesucristo presente en la Eucaristía en vir- 
tud de hi consagración? 

Anle Cristo presente en la Eucaristía en virtud de la consagración, el cristiano 
rinde el obsequio racional de su íe. lo acoge cordialnienle, se postra en adoración 
ante Él, lo trata con intenso amor y profundo respeto, entra en comunicación 
orante y amistosa con Él, se deja transfigurar por su mirada amorosa. Desde aquí, 
asume el compromiso de anunciarlo con fervor y ardor a los hombres y de irra- 
diarlo con gozo por medio de su amor al mismo Gristo que le sale al encuentro, por 
su mano tendida a tantos hombres y mujeres necesitados que encuentra en el 
camino de la vida y por su palabra que habla con unción y credibilidad del mismo 
Cristo. 

Nunca acabaremos de dar gracias al Señor por el don y el regalo de su presen- 
cia eucarística entre nosotros. El se quedó con nosotros hasta el final de los siglos 
en el sacramento del amor. Su delicia es "estar con ios hijos de los hombres" (cf. Pr 
8, 31). Ya nadie está solo en la v ida. Pasemos largo tiempo ante el Sagrario. Pase- 
mos a sus santas manos las personas, las esperanzas, los sufrimientos de tantos 
seres humanos. Valoremos y agradezcamos la presencia de Cristo en la Eucaristía. 

Dediquemos tiempo a estar con el Señor presente en el Sagrario. Dejémonos 
mirar y amar por Él. 

Con espíritu de fe y de amor pasemos por nuestra mente y corazón, por nues- 
tra vida y comportamiento la reflexión orante que les ofirezco a continuación. 

¡Verdadero cuerpo de Cristo nacido de María Virgen! 

¡Verdadero Cuerpo de Jesucristo! Misterio de amor y de ternura, de cercanía y 
de kénosis, de encamación y de compartición, de gracia y de salvación, de exalta- 
ción y de gloria: **E1 Verbo se hizo Carne y habitó entre nosotros** (Jn 1 , 14). 

El Verbo eterno del Padre, que estaba en su seno ( Jn 1 , 1 8) y vuelto a Él desde 
toda la eternidad, por un designio inefable de amor de Dios salió del Padre y vino 
al mundo, haciéndose hombre en el seno de la Virgen María por obra y gracia del 
EspMtu Santo. 

Se hizo en todo semejante a nosotros, uno de los nuestros, "uno de tantos*', 

excepto en el pecado; puso su tienda en nuestra humilde orilla y nos habló en nues- 
tro dialecto. Su nombre era Emmanuel. Dios-con-nosotros (Is 7. 14) Conoció 
desde dentro lo que es el hambre y la sed. la tribulación y la angustia, la prueba y el 
dolor, la traición y la misma muerte. " l'rabajó con manos de hombre, pensó con 
inteligencia de hombre, obró con voluntad de hombre, amó con coriucón de hom- 
bre" (GS.22). 

Permaneció liel al Padre en coniian/a, oración y obediencia, y en donación, 
entrega y servicio a la humanidad. Anunció e hizo presente el reino de Dios a tra- 
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vés de sus palabras, de sus obnis y. sobre todo, de su muerte y resurrecciíín: en él y 
por él se manifestó la bondad y misericordia de Dios. "Se hizo obediente hasta la 
muerte y muerte de cruz" (Mp 2, 8). Jesús llegó así en su abajamiento y kcnosis 
desde el seno del Padre hasta las enfrailas de la tierra. Vino desde lo más alto y 
llegó hasta lo más bajo. Fue entregado por nuestros pecados y culpas según las 
Escrituras y Él mismo se entregó. 

Pero el Padre no abandonó a Jesús» el Hijo de sus entrañas, engendrado por Él 
desde toda la eternidad» en la oscuridad del sepulcro ni dejó que su carne experi- 
mentara la corrupción. Al tercer día lo resucitó verdaderamente de entre los muer- 
tos, lo glorificó sentándolo a su derecha en el cielo y lo constituyó Señor y Mesías, 
de tal modo que "no se nos ha dado bajo el cielo otro nombre en el que podamos 
ser salvados sino en el Nombre de Jesucristo" f Hch 4, 1 2). 

Acerquémonos con fe y humildad a hi Eucaristía. Ahí está presente el Señor. 
Sobre el altar y en los Sagrarios de nuestras Iglesias está el Cuerpo de Cristo que 
nació de la Virgen María, que fue traspasado y murió en la cruz y que fue resuci- 
tado y vive en el Espíritu Santo para siempre. Está Jesucristo. 

El sacrificio ciicanstico 

"Nuestro Salvador, en la última Cena, la noche que le traicionaban, instituyó 
el sacrificio eucarístico de su cuerpo y sanere. con el cual iba a perpetuar por los 
sitilos. hasta su vuelta, el sacrificio de la cruz y a confiar así a su Esposa, la Iglesia, 
el memorial de su muerte y resurrección; sacramento de piedad, signo de unidad, 
vínculo de caridad, banquete pascual, en el cual se come a Cristo, el alma se llena 
de gracia y se nos da una prenda de la gloria venidera*' (SC 47). 

Este texto del Concilio Vaticano II nos ofrece en breve síntesis los contenidos 
básicos de la fe católica sobre el sacrificio eucarístico. Invitamos a los lectores a 
meditar este texto conciliar sin prisas. Lo que escribimos a continuación tiei^ por 
finalidad explicar la fe de la Iglesia Católica en el sacrificio eucarístico. 

Aproximación al misterio del Sacrificio eucarístico 

La Eucaristía es el sacramento del sacrificio de Jesucristo. En la Eucaristía se 
hace presente el sacrificio de Jesucristo en la cruz, tanto en su singularidad histó- 
rica, como en su validez actual, que nunca será eliminada'^ El sacrificio eucarís- 
tico es sacrificio de Jesucristo ya que Cristo es la víctima y el sacerdote, el sacer- 
dote principal, que actúa a través de los sacerdotes que obran en su nombre. 

En el sacrificio de Cristo en la cruz hemos de contemplar su vida y su historia. 

Jesiís entendió y definió su vida y misión como una existencia servicial; vivió en 
obediencia y confianza ante su Padre y en entrega y servicio para los hombres: "no 

" G.L.MÜLLtR.<>.c-.,723 
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he venido para ser servido sino para servir y dar mi vida en rescate por muchos" 
(Me. 10. 43); "no se haga mi vohiiitad sino la tuya" (Mc.36). Ln verdad, su existen- 
cia fue una "pro-existencia". Jesús se ofreció a sí n^ismo en manos del Padre por la 
salvación de la humanidad; por eso, su sacriñcio no es ritual, sino existencial y 
perscmal. Esta fonna de vida caracterizada como la del Servidor de Yahvé llega a 
su culmen en la muerte en craz. 

En la Última Cena, Jesús hace anticipadamente partícipes a sus discípulos de 
su Cuerpo entregado y de su Sangre derramada, a través del símbolo del pan par- 
tido y de la copa de vino que pasó de mano en mano de los que estaban sentados en 
tomo a la mesa, de los comensales. Este pan es "su Cuerpo entregado por todos" y 

la copa de vino es "su Sangre derramada por todos". La misa es auténtico sacrifi- 
cio, ya que es memorial sacramental del sacrificio de Cristo en la cruz, anticipado 
en la Ultima Cena en el pan y en el vino, que eran realmente su Cuerpo y su Sangre 
entregados por nosotrc^s. La Eucaristía es el memorial sacramental del sacrificio 
Único e iiTepelible de Cristo en la Cruz, tn electo, el sacrificio único e histórico de 
Cristo en la cruz se hace presente en el sacramento. ¿Cómo podemos explicar teo- 
lógicamente esto? 

Muchos teólogos han dedicado mucho tiempo y reflexión a desentrañar y 
explicar cómo el acontecimiento sacrifícial de la cruz de Cristo puede hacerse pre- 
sente en el sacramento?^^. 

La Eucaristía hace presente la ofrenda de Cristo, más particularmente la 
ofrenda del Cristo glorioso y no sólo del Cristo crucificado. En continuidad con el 
drama tremendo de la Cruz, el sacrificio ha recibido un cumplimiento que hace 

manifiesta su eficacia. El Padre, acogiendo al Hijo de sus entrañas desde el más 
allá, lo ha colmado de la gloria divina. 

La Eucaristía es sacrificio también de la Iglesia 

Demos un paso más en nuestra reflexión teológica. El sacrificio eucarístico es 
al mismo tiempo sacrifico de la Iglesia. Ésta es toda su razón de ser porque en 
cuanto sacrificio sacramental existe en función del bien de la Iglesia y de sus 
miembros. "Cristo ha entregado a la Iglesia su sacrificio cruento como incruento 

sacrificio ritual" (J.Mctz). 

Por lo tanto, el sacrificio eucarístico "no es sólo la mera repetición de la 
ofrenda de Jesucristo en el Calvario, sino también la apropiación, por parte de la 
Iglesia, de aquella ofrenda, para una fecundidad más amplia". 

¿Cómo es esta apropiación del sacrificio de Cristo? 

Respondemos diciendo que. por una parte, es una apropiación objetiva en el 
sentido de que, sacramenialniente, la ofrenda del Redentor llega a ser de la iglesia, 

^ Ct . J. AldazAbal. o. c. 3.Í5-343 
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a través de la realización del rito instituido por Jesús durante la última Cena; y. por 
otra.es subjetiva ya que el sacerdote y los f ieles que participan en la Eucaristía han 
de unirse con sus disposiciones personales a la ofrenda del sacrificio redenlt>r""\ 

Con la luz del Espíritu Santo, Maestro interior, profundicemos e interiorice- 
mos el misterio de la aulodonación gratuita de Jesús: 

¡Verdadera sangre de Jesucristo! 

¡La Sangre de Jesucristo! Misterio de entrega ilimitada y de donación gratuita: 
"nos amo con un amor sin medida". Tu sangre, expresión de vida y de entrega, nos 
abre las puertas de un mundo nuevo, fraterno, acogedor, reconciliado. 

Derramaste tu Sangre hasta la líltima gola por la remisión de los pecados. No 
te quedó ya nada. Lo diste todo. Hasta el fínaL ¡Todo está consumado! Tus últimas 
palabras fueron para tu Padre: lleno de confianza balbuciste casi sin poder hablar 
ya: "Tú, mi Dios**. Quedaste exánime y exangüe. Te diste en gratuidad y sin inte- 
rés. Nos amaste gratis. ¡Gracias, Señor! Tu sangre no era el precio exigido por un 
Dios airado y exigente; sino que era expresión de un amor que llegó hasta el 
extremo de darse y entregarse hasta el fin ¿Qué más podía hacer por vosotros? 

No ofiieciste víctimas de animales ni de vegetales, sino que te ofíjeciste tú 
mismo Fn verdad sólo Tú eres la ofrenda santa y agradable a los ojos del Padre 
potcjiic el Espíritu te había transformado y transfigurado con su fuego y te había 
hecho digno del Padre, Jesucristo. 

**Cuánto más la Sangre de Cristo, que por el Espíritu Eterno se ofreció a sí 
mismo sin mancha a Dios, purificará de las obras muertas nuestra conciencia para 
rendir culto a Dios vivo!" (Hb 9, 14). 

Entregaste tu Sangre preciosa para lavar los pecados e iniquidades de la 
humanidad y de cada uno de los hombres y mujeres de la tierra, de cada uno de 
nosotros. 

¡Qué abismo de generosidad y de amor, para redimir al esclavo entregaste al 
Hijo que t|uila el pecado del nunulo! ¡Qué instindable misterio de amorl "En esto 
consiste el amor: no en que nosotros hayamos amado a Dios, sino en que El nos 
amó y nos envió a su Hijo como pro|")iciación por nuestros pecados'" ( 1 Jn 4. 10). 

Señor Jesús, derramaste tu Sangre para unir a \os hombres con Dios y a los 
hombres entre sí. Realizaste el designio divino: hacer de la humanidad una gran 
familia de hijos, de hermanos y de servidores unos de otros. 

Acerquémonos a la Eucaristía, y, bien dispuestos, bebamos la copa de la 
Nueva y Eterna Alianza de Dios con la humanidad. 

" COMrrÉPARAELJUBlLEODBLAÑOaOOO.O.c. ll3-l24.Cf.C.L.MÜLLER.O.<r. 
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Alimento del Pueblo peregrino por este mundo hacia la Casa del Padre 

La Eucaristía es el sacramento del banquete pascual de Jesucristo. Durante su 
vida prepascual, Jesús se nos ofrece como comida: "Yo soy el pan vivo que ha 
bajado del cielo: el que come de este pan vivirá para siempre. Y el pan que yo daré 
es mi carne para la vida del mundo" (Jn.6.51). "quien come mi carne y bebe mi 
sangre tiene vida eterna" (Jn 6. 54). El mismo Jesús nos exhorta a "buscar el ali- 
mento que permanece para la vida eterna" (Jn 6, 27). Más larde, en la Última Cena, 
instituyó ei banquete, al decir a sus discípulos: *Tomad y comed...; tomad y 
bebed'* (Mt 26, 26-28). Jesús hizo partícipes a sus discípulos presentes en la Cena 
de despedida, de su sagrado Cuerpo entregado y de su santa Sangre derramada. La 
Eucaristía es un "sagrado banquete" porque la comida que allí se toma y se come 
es el mismo Cristo "entregado pro nuestros pecados". 

Félix Lope de Vega lo dice así: 

"Yo os adoro por mi dueño. 
Pan, Ccnrdero de Sión, 
que darse un amo a su esclavo 
es maravilla de amor"^ 

Cristo es el Buen Pastor (Jn 10, 10) que da su vida por las ovejas (Jn 10, 1 1); 
"se da a sí mismo con sus manos**. Jesucristo nos da su Cuerpo y su Sangre como 
alimento para una vida nueva, una vida divina, ya no sometida a la muerte. Cristo 
nos confía y regala su Cuerpo entregado por nuestros pecados y su Sangre derra- 
mada por la remisión de nuestros pecados. Nos los confía como hizo con los Após- 
toles en el Cenáculo de Jenisalén, la víspera de su Pasión y de su supremo sacrifi- 
cio en el Calvario. 

¿Cómo es este alimento? Ciertamente no es un alimento y una bebida ordina- 
ria, sino que "se trata de «comer la carne de Cristo en estado glorioso, ya llena del 
Espíritu Santo^>. y de «beber su sangre es el mismo estado». Ahora bien comer y 
beber son esenciales: "porque mi carne es verdadera comida y mi sangre es verda- 
dera bebida " (Jn 6, 55)^^. Busquemos siempre el alimento que no perece y que da 
la vida eterna (cf. Jn 6, 27. 49-51). 

¿Qué es lo que permite comer la carne y beber la sangre de Cristo? 

Sin duda alguna es el misterio primordial de la Hncarnacion ya que en virtud 
de ella, Jesús se define a sí mismo como comida eucarística: "Yo soy el pan de 
vida*' (Jn 6, 35). "La Eucaristía es verdadero banquete, en el cual Cristo se ofrece 

F. LoVE ni Vf-tia, Santísimo Sncramento", poesía citada en R. CAvr-M,AVtFS \. Fsto es mi 
Cuerpo, luí Eucurisiíu a ¡a luz del "Adoro le devoic" v ílel "Ave vcrum Uunjos. Monte Carmelo. 2005, 
34. 

" COMÍTÉ PARA FI JUBII EO DEL AÑO 2000. O. C, 142. CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA, La 
Eucaristía, alimento del Pueblo pereghiio, n. 20. 
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corno alinienlo""'"'. "I.a eficacia salvílica del sacrificio se realiza plenamente 
cuando se comulga recibiendo el Cuerpo y la Sangre del Señor"""^. 

Hn el banquete eucaríslico. el Señor nos transmite la vida divina como tlon de 
toda la Trinidad, y sostiene a quienes participan en ese banquete durante su pere- 
grinación por este mundo hacia la Casa del Padre. 

"Al recibir el cuerpo cucarístico, los cristianos se unen con el cuerpo muerto y 
resucitado de Cristo y el fruto de esta comunión es el cuerpo eclesial. Cuerpo per- 
sonal del Señor, cuerpo eucarístico y cuerpo eclesial son extensión y despliegue 
del único misterio**^^. 

Tengamos presente que la Comida eucarfstica no es un alimento metafórico, 
sino que realmente es "el pan bajado del cielo", que alimenta la vida para siempre 
(cf. Jn.,6, 49-51). La Comida eucarfstica es una comida compartida porque los 
comensales comen del mismo "pan'' que se parte para poderse repartir y compartir 

entre todos (Mt 26, 26), y beben del mismo cáliz que pasa de mano en mano para 
ser participada por todos (Mt 26. 27). En la Comida cucan'stica recibimos real- 
mente el Cuerpo y la Sangre de Jesucristo como alimento que nos da la vida 
eterna. 

Con la finalidad de ayudar a una mayor prolundi/ación del misterio eucarís- 
lico, ofrecemos a continuación una meditación teológica: 

"Tomad y comed. Este es mi cuerpo entregado por vosotros. Tomad y bebed. 
Este es el cáHz de mi sangre derramada por la remisión de los pecados" 

La Eucaristía es el sacramento del sacrificio, personal y existencial, de Jesu- 
cristo que culmina en su muerte de cruz. La Eucaristía no evoca meramente este 
sacrificio de Cristo, sino que lo hace sacramentalmente presente. La Eucaristía es 
el sacrificio de Jesucristo e inseparablemente es también el sacrificio de la Iglesia. 

» COMiTf- i'\R \ I I Ji Kil 1(1 m:\ AÑO 2(m. o. c, 142. CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA, La 
Eucaristía, alinieniu del Fuebio peregrino, nn. 12-i3 y 17. 

" Juan Pablo n. Ecdesia de Eucharistia, n. 16. Juan Pablo n ensefia: '*la Eucaristía, mientras 

remite ¡i l;i Pasión y la Resurrección, e<;tá al mísmd ticmp<i en continuidad con la Fncarnación. María con- 
cibió al i-iijo divino, incluso en la realidad física de su cuerpo y de &u sangre, anticipando en sí lo que en 
cierta medida se realiza sacramentalmente en lodo creyente que recibe, en las especies del pan y del vino, 

el Cuerpo y la Sangre del Señor" (//-. n. 55). 

** R. BL/\ZQLEZ, Im esperunoti en Üioa no dejrauda, Madrid, BAC, 20O4. 1 1 1 . La Conferencia Epis- 
copal Española enseña que 'la gran obra del Espíritu en la Eucaristía es la «admirable convenvión» de los 

dones sai!racios en el ("ueqKi y SaPL-rc de Cristo, para que los que van a recibirlos, ' llenos del Espíritu for- 
men en Cristo un solo cuerfK> y un solo espíritu»" {La EtiíuriMiu, alimenío del Pueblo pere^írina. n.l6). J. 
-M. R. Hllard escribe en esta misma dirección: "Por el cuerpo eocuf^ico los cristianos entran en comu- 
nión con el cuerpo del Señor, y el resultado de esta comunión es el cuerpo eclesial ( . . . i Cuerpo del Señor, 
cuerpo euciu'íslico, cuerpo eclesial son la e.\presii>n de una sola y la misma crisii)loL:ia. la extensión de un 
Único misterio, el de la reunión de todos en el nuevo espacio vital abierto en el cuerpt) de Cristo sobre la 
Cruz" ( lo., "Eos sacramentos de la Iglesia ".en B. Em'RHT y F. Rhhoui JÍ ieds.). La Iniciación ala práctica 
de la Teología. Tomo ¡II. Dogmátiea 2, Madrid, Ed. Cristiandad. 1985, 423). 
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En el Cuerpo cnlregadc^ y en la Sangre derramada se nos ofrecen el amor del 
Padre misericordioso que nos llama a la conversión y a la vuelta a la casa paterna 
donde hay abundancia de pan. 

La Eucaristía es el Banquete de la Nuc\ a Alian/a en el que los participantes 
en ella reciben el Cuerpo y la Sangre de JesucrÍNlo: "Mi carne es verdadera comida 
y mi sangre es verdadera bebida" (Jn 6, 55). Quien participa en ellos eniia en 
comunión con el Señor haciéndose una sola cosa con Él y con cuantos se alimen- 
tan de la vida nueva en la mesa eucarfstica. 

Jesucristo, el Buen Pastor, se hace "pasto " para alimentar a ios que se acercan 
a ella, bien dispuesto el corazón. 

Jesucristo, el Pan bajado del cielo, se hace "pan partido " para poder compar- 
tirse con todos. 

Como el profeta Rlías, necesitamos el "pan misterioso que nos regala Dios" 
para proseguir nuestro caminar por este mundo hacia la Casa del Padre. 

Como el pueblo de Israel en el desierto, necesitamos el "maná bajado del 
cielo" para no voh er al consumismo. para no caer en la idolatría. 

Como los discípulos de Hrnaús reconocemos al Señor en la fracción del pan. 
nos reintegramos en la Comunidad cristiana y salimos de nuevo a anunciar el 
Evangelio a todos los hombres y mujeres del mundo. 

Como los primeros iliscípulos de Jesús, necesitamos ser fortalecidos con la 
comida eucarística para perseverar en la fe y vivir en lunnildad ante Dios y en ser- 
vicio ante los demás. Por eso le pedimos: "¡Señor!, danos siempre de ese pan" (Jn 
6, 34); danos esc alimento que no perece y nos da la vida eterna. 

La dimensión escatológica de la Eucaristía: "¡Ven, Señor Jesús!** (Ap. 22,20) 

En esta presentación abreviada de la Eucaristía queremos también tlecir unas 
palabras sobre su proyección escatológica. Como \a hemos afirmando anterior- 
mente, la Eucaristía es el sacramento de la Pascua de Jesucristo, de su muerte y 
resurrección, de su paso de este mundo al Padre. Por ello, la Eucaristía tiene una 
dimensión racatológica que no debemos olvidar. Veamos algunos testimonios: 

En la Última Cena, Jesús dice: '*no beberé del fruto de la vid hasta que llegue 
el Reino de Dios** (Le 22. 1 8). 

San Pablo lo expresa así: "Cada vez que comáis este pan y bebáis de este 
cáliz, anunciáis la muerte del Señor hasta que vuelva" (i Co 11, 26). San Juan, de 
igual modo, pone de relieve esta perspectiva escatológica diciendo que la Eucaris- 
tía es **alimento de vida eterna" (cf. Jn.6, 54). 

S. Ignacio de Antioquía afirma: La Eucaristía es "medicina de inmortalidad''. 
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La Didajc invitaba a los crisliain)s a orar: AcLicrdatc. SeñcM". de tu Iglesia, 
paia librarla de lodo mal y hacerla perfecta en tu amor, y reúiiela de los cuatro 
vientos, santifícala en tu reino, que le has preparado... Venga la gracia y pase este 
mundo. . .Maranathar^. 

''La Eucaristía es tensión hacía la meta; es pregustar el gozo pleno prometido 
por Cristo (cf. Jn 15, 11); es, en cierto sentido, anticipación del Paraíso y prenda de 
la gloria futura. En la Eucaristía todo expresa la confiada espera: "mientras espera- 
mos la gloriosa venida de nuestro Salvador Jesucristo**^. Por eso, la Eucaristía 

alienta nuestra esperanza en la transformación futura de nuestros cuerpos mortales 
(cf. Jn 6, 40.44.55), fortalece nuestra paciencia en las pruebas, nos da ánimos en el 

trabajo de cada día y es germen de resurrección Cuando participamos en la Euca- 
ristía pasamos con Jesucristo de la muerte a la vida, de la tristeza al gozo, de esta 
tierra al Reino de Dios. La Eucaristía nos une con la Iglesia del cielo. 

"Recibe, Padre, la alabanza 

del corazón que en ti confía 
y alimenta nuestra esperanza 
de amanecer a tu gran Día"*'. 

Demos un paso más en nuestra contemplación creyente y amorosa de la Euca- 
ristía. Unidos a la iglesia supliquemos: 

"¡Ven Señor, no tardes! ¡Te estamos esperando!" 

La Eucaristía tiene una proyección escatológica como claramente enseña 
Jesucristo y luego San Pablo presenta a los cristianos de Corinto con nuevos aspec- 
tos: 

- "El que ctMiie mi carne y bebe mi sangre, tiene vida eterna y yo lo resuci- 
taré el último día" (Jn 6, 54). 

- "Cada vez que comáis este pan y bebáis de este cáliz, anunciáis la muerte 
del Señor hasta que vuelva!" (1 Co 11 , 26). 

" Didajé de ios Doce Apóstoles, finales del s. I, cap. X, 5. 6. El Cuncíiiu Valicanu II enseña que "en 
la liturgia terrena pregustamos y participamos en aquella lituigia celestial que se celebra en la ciudad santa, 

Jemsalón. hacia la cual nos cliricimd^ cierno percjrinds. doinle Cristo cslá sentado a la derecha del Padre 
coiiK) ministro del santuario y del taberníiculo verdadero" (Hucroitani iiint Ctmciliidn. n. 8). 

^ Plegaría Eucarística Jf. Juan Pablo II afirmu en esta misma dirección: "Quien se alimenta de 
Crivtd en la liiicarisiía no tíene que esperar el más allá para a'cibir la vida eterna: la posee ya en la tierra 
como primicia de la plenitud futura, que abarcará al hombre en su totalidad" (Ecclesiu Je Etulíurisíiaylí. 
I S ). "La Eucaristía es verdaderamente un resquicio del cielo que se abre sobre la tierra. Es un rayo de glo- 
ria de la Jenisalén celestial, que penetra en las nubes de nuestra historia y proyecta luz sobre nuevtro 
camino " {^Ib.. n. IMK ' Aunque la visión cristiana lija su mirada en un «ciclo nuevo» y una «tierra auc\a > 
(Apoc21, 1), eso no debilita, sino que más bien estimula nuestro sentido de responsabilidad respecto a la 
tíeira presente (cf. CS. 391" (Ih. n. 20). 

" Himno de Completas después de las primeras Vísperas del Domingo. 
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La oración tle la Iglesia así nos lo muestra: "\Oh sagrado banquete en el que es 
sumido Cristo, se recuerda la memoria de su pasión, y se nos da una prenda de la 
gloria futura" (/\iUiiona cucaríslica). 

\ .\ j-iau y el vino coin erlitios en el Cuerpo y en la Sangre de Jesucristo, son una 
anticipación del banquete que Dios tiene preparado en ciclo para los bienaventura- 
dos: ^'en la liturgia terrena pregustamos y paiticípamos en aquella liturgia celestial 
que se celebra en la ciudad santa, Jerusalén, hacia la cual nos dirigimos como pere- 
grinos, donde Cristo está sentado a la derecha del Padre como ministro del santua- 
rio y del tabernáculo verdadero^ (SC 8: Sla). 

Digamos que también están unidos los fíeles difuntos que se purifican para 
entrar en la alegría del cielo. A ellos estamos unidos también en el Sacrificio euca- 
rüstico, que constituye el más excdoite sufragio por los difuntos y el signo más 
expresivo de las exequias" (cf. LG 49-50: 51b) 

La Eucaristía fortalece nuestra débil esperanza ayudándonos a superar tantas 

realidades que se oponen a la esperanza: el dolor. la enfermedad, el fracaso, el 
materialismo, la mueite. Como Abraham, como María, el cristiano e^ra contra 
toda esperanza, espera más allá de la muerte. Ahora bien, los cristianos esperamos 
de una forma peculiar, ya que go/.amos ya ahora, de manera real aunque no plena 
ni consumada, de los bienes que esperamos: "ahora somos hijos de Dit)s y aún no 
se ha manilestado lo que seremos. Sabemos que cuando se manilieste, seremos 
semejantes a É\ porque Le veremos tal cual es" ( I .In 3. 2). 

La Eucaristía es 'medicina de inmortalidad, antídoto para no morir, alimento 
de vida eterna en Jesucristo * (S. Ignacio de Antioquia: Carta a los efesios, 20,2). 
La muerte no es el final del camino. **E1 que come mi carne y bebe mi sangre tiene 
vida eterna, y yo lo resucitaré en el último día" (Jn.6, 54). 

La Iglesia ora al Señor diciendo: **¡Maranatha! ¡Ven, Señor Jesús!" y Cristo 
confirma la promesa de su vuelta gloriosa: **{SÍ, vengo pronto!" (Ap 22, 20; cf. 1 
Col2,3b). 

3.4. Otras perspectivas teológicas de la Eucaristía 

Líi Eucaristía, juente inagotable de la comunión 

La Lucaristía es el memorial de la Nueva Alianza sellada en la Sangre de .Jesu- 
cristo (cf. Mt 26. 28). y su fruto es la comunión real y inisteriosa que une en el mis- 
terio de la Iglesia a los bautizados con Jesucristo y a éstos entre sí como sarmientos 

de la única vid (cf. Jn 15. 5). 

El Padre, movido por su inmenso amor, nos llama a salir de nosotros mismos 
y de nuestros egoísmos, para ir al encuentro de los demás, mirarlos, amarlos y aco- 
gerlos como verdaderos hermanos por ser hijos del mismo Padre. Que las diferen- 
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cias que puedan existir entre unos y otros no nos impidan tratarnos como herma- 
nos. Por eso no podemos rechiizar csUi llamada ni negarnos a entrar en el banquete 
como el hijo mayor de la parábola (cf. Le 15, 28-30). Comulgar con Jesucdsto es 
darse con Él a los demás; es amar hasta el extremo de dar la vida por los demás. 

San Pablo manifiesta el contraste entre las divisiones de los fíeles y la Euca- 
ristía que celebran. Pablo no aprueba estos comportamientos de los cristianos de 
Corinto. En efecto, la Eucaristía participada es fuente de comunión frat^na: '*por- 
que aun siendo muchos, un solo pan y un solo cuerpo somos, pues todos participa- 
mos de un solo pan" (1 Co 10, 17). Por eso, es inaceptable e indigno comer el 
Cuenco de Cristo estando los participantes divididos, enfrentados (cf. I Co 11. 18- 
21). Las divisiones, los enrrentamientos. vivir y trabajar de espaldas unos y otros 
en la tarea evangelizadora, marginarse o marginar a otros son contrarios a la volun- 
tad del Señor y a la celebración de la Eucaristía 

San Lucas, por su parte, nos muestra que aquellos discípulos que rompieron la 
comunión con los demás, después de haber compartido el pan y reconocido al 
Resucitado, vuelven a prisa desde Emaús a la comunidad, a la fraternidad de Jesús 
que está en Jerusalén (Le 24, 33). Ya no tienen miedo ni a la noche ni a los peli- 
gros. Ahora bien, no son ellos los auténticos protagonistas de la nueva situación 
después de Pascua. Es Jesucristo resucitado quien ha tomado la iniciativa y ha 
salido al encuentro de cada uno de sus discípulos que se habían dispersado y vuelto 
a sus lugares de origen, cuando a Él lo prendieron y orucificaron en la cruz para 
congregarlos de nuevo y hacer de ellos la "nueva comunidad de los nuevos tiem- 
pos". En ella, ya no vivirán desde ellos y para ellos, sino desde el Señor y para la 
humanidad. 

La Didajc dice: "Como este fragmento estaba disperso sobre los montes, y reu- 
nido se hizo uno. así sea reunida tu Iglesia de los confines de la tierra en tu reino. 
Porque tuya es la gloria y el poder, por Jesucristo, por los siglos" {Diduje. IX, 5). 

San Agustín, por su parte, nos recuerda que '"el que recibe el misterio de la 
unidad y no posee el vínculo de la paz no recibe un misterio para provecho propio, 
sino un testimonio contra sf'-. 

Recordemos ahora está alirmación. siempre actual, de los Obispos españoles: 
"Cuando nos alejamos unos de otros por evitar dificultades y disminuimos la 
comunión real con la iglesia concreta, nos endurecemos en nuestras propias ideas 
quedándonos solos con nuestra pobreza****. 

Los cristianos de hoy y de siempre estamos llamados a pensar, vivir y actuar 
en comunión fratoma, y a levisamos segfki el modelo de comunión que el Libro de 
los Hechos de los Apóstoles traza para la Iglesia de siempre (cf. Hch 2, 42-47; 4, 

S. Agustín. Sermones de Tempore. serm. 272, PL 38. 1 246. 
^ Conferencia Episcopal Española, Testigos del Dios vivo, Madrid, Edice, 1 9S5,n. 38 
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32-35): "Se líala de la Iglesia reunida en lorno a los Apt)sloles. convocada por la 
palabra de Dios, capaz de una conipartición que no afecta sólo a los bienes espiri- 
tuales, sino también a los mismos bienes materiales"^. 

No nos mostremos indiferentes ante los demás. Somos hijos de Dios en Jesu- 
cristo, el Hijo del Padre; somos hermanos en Jesucristo, el Hermano universal; 
somos servidores en Jesucristo, el Servidor de Dios y de la humanidad. 

No levantemos muros ya que nos separan. Tendamos puentes de encuentro y 
de reconciliación, de perdón y misericordia, de verdad y de justicia, de concordia y 
de entendimiento entre las personas, los pueblos, las naciones en nuestro mundo. 

Juan Pablo n hace un llamamiento a los Sacerdotes exhortándolos a fomentar 
la comunión eclesial: "Presten los sacerdotes, en su dedicación pastoral, durante 
este año de gracia, aún mayor atención a la Misa dominical como celebración en la 
que la comunidad parroquial se reencuentra de manera coral, viendo ordinaria- 
ment& partícipes también a los diferentes grupos, movimientos y asociaciones pre- 
sentes en ella "'\ 

Benedicto XVI, por su parte, afirma: "no podemos comulgar con el Señor, si 

no comulgamos entre nosotros. Si queremos presentamos ante El. también debe- 
mos ponernos en camino para ir al encuentro unos de otros. Por eso, es necesario 
aprender la gran lección del perdón: no dejar que se insinúe la polilla del resenti- 
miento, sino abrir el corazón a la magnanimidad de la escucha del otro, abrir el 
corazón a la compasión, a la posible aceptación de sus disculpas y al generoso 
ofrecimiento de las propias" (Homilía en Bari (Italia). Solemnidad del Corpus 
Christi; 2005). 

La comunión eclesial ha de generar una cultura de comunión que se caracte- 
rice por la acogida y el respeto, la escucha y el diálogo, la corresponsabilidad y la 
colaboración, la convergencia y la compartición, la colaboración y la ayuda en la 

vida y misión de la Iglesia. Como podemos ver la comunión nada tiene que ver con 
el individualismo, la insolidaridad, la indiferencia. 

Al hablar de la comunión eclesial, no queremos silenciar la **unidad de los 
cristianos". £1 Sínodo de los Obispos - 2005 afirma: "Todos somos responsables 

Jr \N Pablo II . Mme nohiscum. Domine, n . 22 . Conferencia Episcopm Hspnñola . La Em aris- 
l(a, uiiiiunio del Pueblo peregrino, na. 22-23. J. Roloff. Hechos de loi Aposiolcs. Ed. Cristiandad. 
Madrid. 1^, 98-102. 126-131. J. M* ROVIXA I BellosO: "Comunión cucarística, comunión trínitaríu y 
comunión interbunMUia** en Aa.Vv., Eucaristía y Trinidad, Salamanca. Ed. Secretariado Trinitario, 1990. 
203-216. 

" Juan Pablo 1 1 . Mane nobiscum. Domine, n. 23. 0. González de Cardedal afirma: "La eucaristía es 

r' s;u T.imento no de la unidad preexistente desde nuestros provectos en c-omtin. ideologías, partidos o santi- 
dad iiianillcsla. sino el sacramento de la reconciliación pcnuancnlc, del acercamiento progresivo de aque- 
llos a quienes ca.si todo tiene a separ¿irnos y disgregarnos. Sacramento que mantiene como promesa, oferta 
y tarea una unidad que sólo germinal y volitivamente somos, porque cada día la quiebran nuestros pecados 
y la niegan nuestros egoísmos, elevados a ideologías" (ID., "La entraiia". o. c, 514). 
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de csUi unidad, por la que Cristo re/ó (cf. Jn 17. 21 ). Todos seiilimos el dt)lor de la 
separación i|iie impide la celebración coniún de la Santa Eucaristía. Q)ueremos 
intensificar en las comunidades la oración por la unidad, el intercambio de dones 
entre las Iglesias y las comunidades eclesiales, así como los contactos respetuosos 
y firatemos entre todos, para conocemos mejOT y amamos, respetando y {^preciando 
nuestras diferencias y nuestros valores comunes" (53a) Súiodo...n24. Además, el 
Sínodo no silencia a los miembros de las Religiones no cristianas: "como cristia- 
nos nos reconocemos muy cercanos a todos los otros descendientes de Abraham: a 
los judíos, herederos de la primera Alianza, y a los musulmanes. AI celebrar la 
Eucaristía, nos consideramos también, como dice San Aeuslín. "sacramento de la 
humanidad" (De civ. Dei, 16). voz de todas las oraciones y súplicas que suben de la 
tierra hacia Dios" (53b) Sínodo, n.25. 

A la altura de nuestia reflexión, no podemos olvidar ni silenciar el manda- 
miento nuevo del amor que nos confio Jesús. Será señal y distintivo de sus discípu- 
los. 

Les invito a meditar y a reflexionar sobre el mandamiento nuevo del Señor: 
"Que os améis unos a otros como yo os he amado" 

La misma noche de la institución de la Eucaristía. Jesús nos da un manda- 
miento nuevo: "Que os améis los unos a los otros. Que como Yo os he amado, así 
OS améis también vosotros los unos a los otros" (Jn 13. 34-35). 

El mandamiento del amor está vinculado a la Eucaristía ya que Jesucristo nos 
ha dejado en ella el testimonio permanente de su amor y de su entrega hasta la 
muerte por la entera humanidad. 

La novedad del amor cristiano radica en que el discípulo de Jesús ama al pró- 
jimo como y porque Cristo ha amado a todos los hombres hasta dar su vida por 
todos. La conjunción "como" significa que el amor de Cristo a todos los hombres 
no sólo es la norma suprema sino más adn el motivo del amor cristiano al prójimo. 

Los rasgos más espectficos del amor cristiano son: 

- no toma en cuenta el mal ni se alegra de la injusticia, no se deja llevar por 
la envidia ni busca el interés. 

- es desprendido y generoso, gratuito y decoroso, paciente y servicial. 

- todo lo excusa, todo lo cree, todo lo espera, todo lo soporta. 

- está dispuesto a dar la vida por los demás: "nadie tiene mayor amor que el 
que da su vida por sus amígo.s" (Jn 15, 13). 

- la medida del amor cristiano es "amar sin poner límites" 

Estos rasgos deben ser para todos una referencia clara y permanente desde la 
que nos debemos revisar, examinar. . . 
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El amor cristiano es señal del cristiano: "En esto conocerán todos que sois mis 
discípulos si os tenéis anuir los unos a los otros" (Jn 13. 35). 

/ Puedo decir que quien me ve, descubre en mí a un auiéniico discípulo de 
Jesucristo? 

Juan Pablo II nos ha hablado de la espiritualidad de la comunión y nos ha 
exhortado a vivirla con realismo y autenticidad. Recordamos estas palabras suyas: 
hemos de tener "la capacidad de sentir al hermano de la íe en la unidad profunda 
del Cuerpo Místico y, por tanto, como uno que me pertenece, para saber compartir 
sus alegrías y sus sufiimientos, para intuir sus deseos y atender a sus necesidades, 
para ofrecerle una verdadera y profunda amistad. (...) dar espacio al hermano, lle- 
vando mutuamente la carga de los otros (cf . Ga 6, 2), y rechazando las tentaciones 
egoístas que continuamente nos acechan y engendran competitividad, ganas de 
hacer carrera, desconfianza y envidias" (NMI n.43). 

En c(dierencia y continuidad con las enseñanzas del Papa, los obispos españo- 
les afírman: *Ua comunión con el Cristo total . c omo afírman los Padres de la Igle- 
sia, comporta darse y acoger al otro como el hermano que me enriquece. Los 
comensales de la Cena del Señor estamos llamados a vivir y actuar de acuerdo con 
lo que celebramos. Y esto supone desarrollar una verdadera espiritualidad de 
comunión" ("La Caridad de Cristo nos apremia"; 25-X1-2004. n.9). 

Al final de nuestra vida, el Señor nos examinará sobre el amor: "xenid. bendi- 
tos de mi Padre. pori|ue tuve hambre y me disteis de comer, tuve sed y me disteis 
de beber..." (Mt 25. 35ss.). ¿Qué me diría el Señor, si me llamara hoy de este 
mundo a su presencia? 

La eucaristía, manantial permanente de la misión 

"La liturgia en la que se reali/a el misterio de la salvación se termina con el 
eiuío de los fieles (misión) a fin de que cumplan la \oknUad de Dios en su vida 
cotidiana. Enraizados en la vid, los saiuuenios son Humados a dar fruto. En efecto, 
la Eucaristía, a la vez que corona la iniciación de los creyentes ea la vida de Cristo, 
los impulsa a su vez a anunciar el Evangelio y a convertir en obras de caridad y de 
justicia cuanto han celebrado en la fe. Por eso, la Eucaristía es fuente permanente 
de la misión de la Iglesia"^. 

Ya desde los orígenes vemos cómo participar en la mesa eucarística Ueva a la 
misión. Los discípulos de Emaús, una vez que reconocieron al Señor, se levanta- 
ron, dejaron su aldea y se marcharon presurosos a Jenisal en para comunicar lo que 
habían visto y oído. Toda vocación cristiana es una vocación enviada: el Señor nos 
ha llamado para estar con Él y para enviamos a predicar el Evangelio. 

" Conferencia Episcopal Española. Eucaristía, alimento del Pueblo peregrino, n. 25. 
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Nos es de cxlniñar. por lauto, que Pablo VI afirmara: "La Iglesia existe para 
evangeli/ar". "l-Aangeli/ar constituye la tiicha \ vocación tie la iglesia" ( HN 14). 

Juan Pablo II ha prolinidi/ado en estas enseñanzas y pone de relieve cómo la 
Eucaristía es fuente de la misión: 

- "Cuando uno ha vivido una experiencia auténtica del Resucitado, alimen- 
tándose de su cuerpo y de su sangre, no puede guardar sólo para sí la ale- 
gría experimentada. El encuentro con Cristo, continuamente ahondado en 
la intimidad eucarística, suscita en la Iglesia y en cada cristiano la urgencia 
de testimoniar y de evangelizar'"^^. 

- '^Entrar en comunión con Cristo en el memorial de la Pascua significa, al 
mismo tiempo, ^perimentar el deber de hacerse misionero del aconteci- 
miento que aquel rito sacramental actualiza'*^. La Eucaristía a la vez que 
corona todo el itinerario de la iniciación cristiana del creyente al misterio 
de Jesucristo que se realiza en la Iglesia, impulsa a los cristianos a anunciar 
con obras y palabras el misterio celebrado en la fe y a hacerse pan partido 
para poderse compartir y repartir con los demás^^. 

- "La fuerza expansiva del sereclesial tiene su origen en el Cuerpo partido, 
en la sangre derramada y en el Espíritu entregado de su .Señor"^". Lvangeli- 
zar implica anunciar explícitamente a Jesucristo, educar la le de los miem- 
bros de la Comunidad Cristiana, celebrar la salvación en los sacramentos, 
transformar el mundo y dar testimonio de Dios. Evangelizar, celebrar y 
transformar el mundo según los designios de Dios son dimensiones de una 
única misión de la Iglesia: ser sacramento de salvación para todos. Debe- 
mos atender los tres aspectos, sin dar de lado a ninguno. 

Ser evangelizador y misionero hoy y aquí, mantener viva la memoria de Dios 
y anunciar a Jesucristo "en nuestra cultura secularizada, que respira el olvido de 
Dios y cultiva la vana autosuficiencia del hombre**, es el gran compromiso que 
debemos asumir y realizar todos los cristianos, sostenidos y potenciados por la 
gracia divina. "No tengamos miedo de hablar de Dios y de llevar con la frente muy 
alta los signos de la fe"^'. 

" Juan Pablo n. Mane noMaemn, Domine, n. 24. La Conferencia Episcopal Espafiola: "La Eucaris- 
tía, a la vez que conina la iniciación ile ios creyentes en la vida de Cristo, los impulsa a su vez a anunciar el 
Evangelio y a convertir en obras de caridad y de justicia cuanto han celelirado en la fe. Por eso la Eucaris- 
tía es fuente permanente de de la misión de la Iglesia" {Eucaristía, alintento del Pueblo peregrino, n. 25). 
Cf. J- A. Ramos GutRRtlRA: "!> .iiiL'j!i/itci(in y Eucaristía para la misión de la Iglesia**, en Aa.VV., £i(ca- 
ristítí V LvanneliiM ión lioy. Salamanca. Univ. Pontificia de Salamanca, 1994,4-62. 

Juan Pablo II. Homilía en la solemttídaddel Corpus Christi (10 de junio de 2004), en ¡'Osserva- 
tore Ronuino ( 1 1 - 1 2 de junio de 2fX)4). f>. 

* Eucaristía, aliitwnlo itci Pueblo peregrino, n. 25. 

™ Cf. J. A. Ramos, Eucaristía y ewmgelización hoy. Salamanca, Universidad Pontificia de Sala- 
manca, 1994. 46ss. 

" Juan Pablo II. Mane nobtscum. Domine, n. 26. 
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Como Pablo, no nos avcrgoncemos del Evangelio. De todos y de eada uno. 
también de ti, depende que Jesueiisto sea anunciado en el mundo. Somos miem- 
bros de un pueblo proíctico (LG, 12); no seamos profetas mudos. La misión es de 
todo el Pueblo de Dios; es responsabilidad de todos los fíeles. No debemos perma- 
nece ociosos ni pasivos. A todos nos llama el Señor a ir a trabajar a su viña. Y nos 
llama a cualquier h<xa y en cualquier tiempo. No nos hagamos los desentendidos 
ni los sordos. 

Porque somos un pueblo de testigos, nunca debemos enquistamos ni aislamos 
en un cúiculo de elegidos que se sq>aran del mundo y de los demás. La misa no ter- 
mina con la comunión, sino que se prolonga en la misión. Lo que hemos visto y 

oído no es sólo para nosotros: es también para los hermanos y hermanas y para 
quienes estén dispuestos a escueharlo, aeogerlo... Pongámonos en eamino. Nos 
es|KMa la inmensa y hermosa tarea de la liberaeión \ de la salvaeión. Podemos sen- 
tirnos pobres y limitados para llevar a cabo esta tarea; pero no estamos solos. El 
Señor Jesús se ha quedado con nosotros hasta la oonsiimaci<Sii de los tiempos; se 
nos ha dado el Espfritu Santo que es aliento para el camino del servicio apostólico. 

¿Qué decir de los evangelizadores? Juan Pablo II manifíesta que "son necesa- 
rios heraldos del Evangelio expertos en humanidad, que conozcan a fondo el cora- 
zón del hombre de hoy, participen de sus gozos y sus esperanza, angustias y triste- 
zas, y, al mismo tiempo, sean contemplativos enamorados de Dios. Por eso, son 
necesarios nuevos santos: los grandes evangelizadores han sitio los santos. Debe- 
mos suplicar al Señor para que acreciente la santidad en la iglesia y nos mande 
nuevos santos para la nueva evangelización"^-. 

Hoy, mañana y siempre, el Señor nos pregunta: ¿qué habéis hecho de la luz 
cuando \eo a tantos hombres y mujeres que viven en tinieblas? ¿qué habéis hecho 
del Evangelio cuando hay tantos seres humanos que no me conocen? ¿qué habéis 
hecho del pan cuando veo a tantos hijos míos que se mueren de hambre, de necesi- 
dad? 

La Eucaristía nos exige ser solidarios 

Una de las grandes preocupaciones de Juan Pablo n fue la defensa y promo- 
ción de la paz y de la solidaridad en el mundo. Recordemos estas palabras suyas: 

"La Eucaristía es también proyecto de solidaridad para toda la Humanidad. 
(...) El cristiano que participa en la Eucaristía aprende de ella a hacerse promotor 
de comunión, de paz, de solidaridad en todas las circunstancias de la vida. 

**La desgarrada imagen de nuestro mundo (...) convoca más que nunca a los 
cristianos a vivir la Eucaristía como una gran escuela de paz, en la que se forman 

' - Juan Pablo U, "Discurso al VI Simposio de los Obispos de Europa", en Ecclesia, 2242 (1985), 
1320-1325 

CAURIENSIA. m. l. 2006 - 67-117 



106 



FLORENTINO MUÑOZ MUÑOZ 



hombres y mujeres que. en diferentes niveles de responsabilidad en la vida social, 
cultural y política, se hacen artítices de diálogo y de comunión"^\ 

La Eucaristía imprime en aquellos c|ue participan en ella con verdad una soli- 
daridad y una comunión auténticas con los necesitados. "Es preciso que nuestras 
comunidades pongan en práctica la manera de hacer de Jesús, que dio de comer a 
las muchedumbres hambrientas con los panes y peces de la bendición. Allí donde 
se haga presente la Iglesia, los pobres han de sentirse en su casa, en eUa han de 
tener un lugar privilegiado, pues en el banquete sagrado se celebra ya la esp^ianza 
de los pobres que cantan con María las maravillas de Dios en la historía"^^. 

Por eso, gritamos y pedimos con todos los hombres de buena voluntad del 
mundo: 

¡Que se acaben para siempre la violencia y la guena! ¡Que renazcan la paz y la 

concordia en el mundo entero! ¡Que nadie tenga que vivir abandonado ni morir en 
la soledad! ¡Que todos nos hagamos cargo y carguemos con lo^ Ik i idos abandona- 
dos en las cunetas de la historia! Ayudados por la gracia divina, trabajemos juntos 
para levantar el mundo y hacer que sea cada día más tralerno. más libre, más acoge- 
dor, más humano, más abierto a Dios (cf. EN 19-20). Nada hay más contrario a la 
Eucaristía que "adelantarse a lomar su propia cena, mientras otro pasa hambre". 

La relación c|ue existe entre la lúiearisiía y la solidaridad necesita no sólo de 
clariíicacioncs teóricas, sino de realizaciones concretas, históricas y visibles a 
favor de los necesitados. En efecto, los cristianos y las comunidades e instituciones 
eclesiales estamos llamados a desarrollar la **diakonía" como ayuda, solidaridad, 
compartir fraterno, comunión con los solos, abandonados, dejados a su cuenta, 
refugiados, tirados en la cuneta de la vida, enfermos. Participar en la Eucaristía es 
un estímulo que nos ha de llevar a ser servidores del Reino de Dios que es un 
Reino de gracia y de santidad, de justicia, de paz y de amor (cf. lCort.2.2-4 ). Pode- 
mos decir que el hombre de nuestro tiempo acogerá y tomará en serio la propuesta 
cristiana -el anuncio de Jesucristo- si la percibe como respuesta signilicativa al 
clamor y al grito de sus necesidades humanas. Por ello, vivamos no desde nosotros 
y para nosotros, sino desde el Sefior y al servicio generoso y gratuito de los empo- 
brecidos de la tierra. 



" ib. n. 27. El Catecismo de lu Iglesia Católica enseña (.[ue ia Eucaristía entraña un compromiso a 
favor de los pobres: para recibir en la verdad d Cuerpo y la Sangre de Cristo entregados por nosotros debe- 
mos rcccMioccr a Cristo en tos más pobres sus hermanos" (n. 1379). La Conferencia Lipiscopal Española 
manifiesta en esta misma dirección que "La Lucaristía. a la vez que corona la Iniciación de los creyentes en 
la vida de Cristo, los impulsa a su vez a anunciar el Evangelio y a convertir en obras de caridad y de Justi- 
cia cuanto han celehr;KÍo r.-n f- \\\ Piir oso, la Lucaristía es fuente pemianente de la misión de la Iglesia. En 
la Eucaristía se cncucuira la liicuie de icxio apt)stoladü y de lodo compromiso a favor de la pa/ y de la jus- 
ticia" {La tiiccirisiía. alimcnio J<7 piieífio /wre^íno, n. 25). L. OonzAlez<}ARVAJAL, 'Eucaristía y soU 
ridad".en Aa.Vv.. o. c, 205-224. 

'* Conferencia Episcopal Española. La Caridad de Cristo nos apremia, Madrid. Edice. 2005. 1 1 ) 
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Cristo-Eucaristía nos pide cjiic nos acerquemos a los más marginados y exclui- 
dos de nuestro mundo y i|uc no les demos la espalda. También hoy Dios nos pre- 
gunta: ¿dónde está tu hermano?, ¿qué estamos haciendo con los hambrientos de la 
tierra? Hagamos realidad viva la globalizadón de la solidaridad para que un día, 
no lejano, podamos sentamos todos juntos en tomo a la mesa del compartir y dis- 
frutar de los bienes de la creación que EHos ha creado para todos, sin excepción. 
Por ello, alejemos de nosotros aquellas actitudes y prácticas de explotación de las 
personas, de acumulación y disfrute egoísta e insolidarío de los bienes, de dominio 
e in^sición sobre los demás, de desprecio a los otros. 

Pongamos en marcha ''una nueva imaginación de la caridad" (Juan Pablo II), 
para hacernos cercanos y solidarios con los sufrientes para compartir su dolor y 
erradicar las causas del mismo y con los nue\ os crucificados de la historia a fin de 
bajarlos de las cruces y asi devolverles su dignidad. No podemos pasar con indife- 
rencia ante los que sufren. Por eso, debemos estar dispuestos a compartir con los 
necesitados nuestros bienes, a poner el bien común por encima del bien particular. 

El Sínodo de los obispos - 2005 en su Mensaje final afirma con sobrecogi- 
miento: "Ante el Señor de la historia y ante el futuro del mundo, los pobres de 
siempre y los nuevos, las víctimas de injusticias, cada vez más numerosas, y todos 
los olvidados de la tierra nos int«i)elan nos recuerdan a Cristo en agonía hasta el 
final de los tiempos. Estos sufrimientos no pueden ser extraños a la celebración del 
misterio eucarístico, que compromete a todos nosotros a obrar por la justicia y la 
transformación del mundo de manera activa y consciente, a partir de la enseñanza 
social de la Iglesia que promueve la centralidad de la dignidad de la persona" 
(n.17)''''. O. G. de Cardenal escribe: "Una Iglesia que celebra la eucaristía como 
final de un movimiento de condescendencia, compromiso y entrega de Dios con la 
historia dejándose asumir por ella, la descubre por consiguiente como una iniro- 
ducciái al correspondiente movimiento responderte: desde la eucaristía ella va al 
compromiso y a la solidaridad con todos los hombres**^^. 

De la mesa eucarística a la mesa del pobre 

Juan Pablo II manifiesta que "el sacramento de la Eucaristía no se puede sepa- 
rar del mandamiento de la caridad. No se puede recibir el cuerpo de Cristo y sen- 
tirse alejado de los que tienen hambre y sed, son explotados o extranjeros, están 
encarcelados o se encuentran enfermos**^\ 



" "La cu^unslía: pan vivo para la [>a/ del iiiundi)'". en Ecticsia. .^281 (2(X)5). 38. 
''^ O. GaRCÍ.\ de CaRDCDAL. "La ciHraña". o. t .. 515. 

^ .ti AN Pabi O II. "Homilía en la Misa de clausura del XLV Congreso Eucarístico Interaacíoaal de 
Sevilla", en Ecdesia, 26.^7/2638 (1993). 934. 
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Va los Santos Padres de la lylcsia allrmaron con nitidez que participar en la 
Hucarislía lleva consigo asumir la causa de los pobres participando en su libera- 
ción integral. ¡Que desaparezca para siempre el hambre del mundo! 

Recordemos el testimonio de San Juan Crisóstomo: "¿deseas homar el Cuerpo 
de Cristo? No lo desprecies, pues, cuando lo contemples desnudo en los pobres, ni 
lo honres aquí, en el templo, con lienzos de seda, si al salir lo abandonas en su Mo 
y desnudez"^". No podemos honrar el Cuerpo eucarfstico de Cristo y despreciarlo 
en los pobres, en los desvalidos. Participar en la Eucaristía exige ponerse **al servi- 
cio de los últimos**. ¡Que desaparezca para siempre el hambre del mundo! 

Juan Pablo n nos hizo esta llamada urgente y de plena actualidad: 

**¿Por qué no hacer de este Año de la Eucaristía im período en que las diferen- 
tes comunidades diocesanas y parroquiales se comprometan de modo especial a 
salir al encuentro, con laboriosidad fraterna, de alguna de las tantas pobrezas de 
nuestro mundo? Pienso en el drama del hambre, que atormenta a cientos de millo- 
nes de seres humanos: pienso en las enfermedades que afligen a los países en vías 
de dcsarrt')llo. en la soledad de los ancianos, en las estrecheces pov la^ tjue atravie- 
san los desempicados, en las adversidades que afrontan ios inmigrantes. (...) No 
podemos engañamos: por el amor recíproco y, en especial, por el desvdo por el 
necesitado seremos reconocidos como discípulos auténticos de Cristo (cf. Jn 13, 
35; Mt 25, 31-46). Este es el criterio básico merced al cual se comprobará la auten- 
ticidad de nuestras celebraciones eucarísticas"^'. 

^' S/M JVAM CRl&úítlOMO, Homilía sobre et Evangelio de San Mateo, 50, 3, PG 58,5U8. 

^ Juan Pablo n. Mane nobiscum. Domine, n. 28. Jaan Pablo n dijo; **No digáis que es voluntad de 
Dios que vosotros permanezcáis en una situacidn de pobreza y enfeiniodail. en una vivienda contraria a 
vuestra dignidad de personas humanas. No digáis: ¡es Dios quien lo quiere!. Iglesia en todo el mundo 
quiere ser la Iglesia de los pobres. (...) Quiere extraer toda la verdad contenida en las bienaventuranzas de 

Cristo y sobre tinJo en la primera; -'bienaventurados los pobres de l'spíritu l"l')¡seur'-o a los liabitantcs de 
la Faivella Vidigal" (2 de julio de 1980)]. '*Del altar eucarístico, corazón pulsante de la Iglesia, nace cons- 
tantemente el flojo evingélizador de la palabra y de la candad. Por ello, el contacto con la Eucaristía ha de 
llevar a un mayor eonijironiiso por hacer presente la obra redentora de Cristo en todas las realidades huma- 
nas. El amor a la Eucaristía ha de impulsar a poner en práctica las exigencias de justicia, de íraterniiiad, de 
servicio y de igualdad entre los hombres" (*^omilfa en la clausura del congreso Eucarfstico de Sevilla 

(España), el día 13 de junio de í W3", en PoM II-ICII'S nivii l VM S (ed.) Chri\tus. lumen í>fiuiun¡: F.iit ha- 
ristia el evangelizatio. XLV Conventus Eiuharisticus iiuernaiioiuilis, SeviHa 7-ÍJ.VIJ99J, Roma, Ex 
Aedibus Vaticanis, 1994. 1156). La Comisión Episcopal de Pastoral Social de la Conferencia Episcopal 

Española manifiesta: "l a Icle>;ia sibe que ese eneuenlro con los pobre- tiene para ella un valor de justifica- 
ción o de condena, según nos hayamos comprometido o inhibido ante los pobres. Los pobres son sacra- 
mento de Cristo" (La iglesia y los pobres: caridad en ¡a vida de la Iglesia, Madrid, Edice, 1994, n.9.). 
"Sólo una iL'lesia que ve acerca a los pi)brcs y a los oprimidos. pune a su lado y de su lado, lucha y tra- 
baja por su liberación, por su dignidad y pí.ir su bienestar, puede dar testimonio coherente y convincente del 
mensaje que anuncia. (...) El mundo al que debe servir la Iglesia es para nosotros preferentemente el 
mundo de los pobres" i7/) , n 10) "Los mejores cristianos de la historia, los Santos, han entendido el seiiui- 
micnto de Jesús bajo esta li)rina de .servicio y entrega por amor a los hiMiiba-s. en especial a los más débiles 
y necesitados... La Iglesiay los cristianos de lodos los tici ino seguidores de Cristo, hemos recibido 

el encargo primordial de sen ir por amor a Dios y a los hombres, coo entrañas de misericordia especial- 
mente a los más débiles y necesitados" n. 13). 
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Este misterio eucarístico se realiza hoy en nuestros altares. Jesucristo se sienta 
a la cabecera de la mesa eucaríslica y El mismo a través de las manos del Sacer- 
dote nos da hoy su Cuerpo entregado por nosotros y su Sangre derramada por 
nuestros pecados. 

¡Misterio de amor y de gracia! ¡Misterio de fe! 
Acojámoslo con Ce y amor, con tio/.o y esperanza. 
Llevemos una existencia eucaríslica. 
Gracias, Señor, por la Eucaristía 

Llegados a este punto, nos parece necesario recordar que "la Iglesia no 
excluye a nadie de su amor. Si ama con preferencia a los má^ débiles y vulnera- 
bles, es para que su abra/o materno alcance a todos. No estamos ante una ideolo- 
gía, sino ante una opción de fe, amor y esperanza (cf. NMI 49). La opción prefe- 
rencia! por los últimos es ya una expresión de la acción evangelizadora. Con ella, 
como afínna Juan Pablo II, volvemos a sembrar las semillas del reino en la marcha 
de la historia, en el corazón de los hombres y mujeres de nuestro tiempo. Quien 
opta desde la fe y el amor por los pobres, colabora en el advenimiento del reino de 
la justicia, del amor y de la paz**^. 

Testiinonios de algunos teólogos, o. González de Caidedal nos ofrece unas Tcflexiones muy útiles: 
"No hay por ello celdnación veodadiera, si a la vez que lecibimos el pan que Qislo nos parte a nosotros, de 
una u otra fbnna no repartimos nuestro pan a los hennanos. En la primitiva Iglesia la comunión eucarfstíca 

y la acción s(K Íal iban unidas y cl obispo que repartía la palabra y celebraba la eucaristía c<in los pivsbíic 
ros y diáconos, con su ayuda organizaba la beneficencia de la caridad. Una Iglesia que celebra la eucaristía 
como final de un movimiento de condescendencia, compromiso y entrega de Dios con la historia, deján- 
dose asumir por ella, la descubre por consiguiente como una ¡ntnuliiccidn al correspondiente movimiento 
respondente: desde la eucaristía ella va al compromiso y a la solidaridad con todo& los hombres. Sólo así es 
real la celebraciún, porque sólo así «hacemos esto en memoria» de Jesif s. Esto significa que la Iglesia tiene 
que rev isar permanentemente su t'ornui de exisleiK iii. mi tvhiLióii con el mundo, sus colaboraciones, predi- 
lecciones y rediazos para ver si está viviendo una existencia eucorísticamente determinada a favor de todos 
aquellos por quienes Cristo murió y con quienes convivió: los pobres de la tierra, los maitinadas, los ape- 
sadumbrados por el pecado, la t'iniliid \ la durc/a del camino hacia la \ erdad. los que sufren Miledad. exilia, 
hambre, desesperanza, injusticiu, sinsentidu. Sólo así revela ai «Clu'istus traditus» y a Dios (...) como ira^- 
cendencia, que engendra libertad, como inmanencia creadora de gncia y de juicio ya en este mundo" (O. 
CONZAl.i / ni r \R')i , "I.a entraña", o. c, 515-516). 

Jon Sobrino nos propone una rctlcxión sobre la misericordia u la que llama "cl principio misericor- 
dia". "Misericordia significa reacción ante el sufrimiento ajeno que se ha interiorizado, que se ha hecho 
una misma cosa c<in uno inismo. para sahar Fs reacción pritiiera y última, desde la cual cobrarán sentido 
otras diiíiensiones del ser humano, pero sin lu cual ninguna otra cosa llega a ser humana. En esa misericor- 
dia se realiza el ser humano cabal.(..,) La misericordia es, pues, el modo correcto de reiiponder a la reali- 
dad. y es también el modo ultimo y decisivo. com(> lo sancicnia la parábola del juicio final. Todo, absoluta- 
mente todo, pende del ejercicio de la misericordia. De ella depende la salvación trascendente, pero también 
el vivir ya en la historia como seres humanos salvados. (...) Esta misericordia debe ser e jercitada de diver- 
^Li^ manera-- ^cfún sea el herido en el camino. (...) Lo que aquí nos interesa recalcar, sin embart-'o. es la pri- 
niariedad > uluinidad de la misericordia como acto primordial del espíritu"' (J. SUUKINU, "Lispirilualidad y 
seguimiento de Jesús", en 1. Llllac i ki a e iD. (ed.s.). Mysicnum Liberatítmis: conceptos fiaidamaitales de 
ta Teohgia de la Libenidón, vol. II. Madrid, Trotta. 1990. 454-456). 

" Conferencia Episcopal Española, Ui caridad de Cmio nos apremia, n. 1 3 
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La Eucaristía y la solicitud por los pobres. 

El amor a los demás que nacey Ixc^adela Eucaristút no puede quedarse redu- 
cido a grandes declaraciones de principios, ni a frases hechas, ni a proclamas retó- 
ricas. 

De la Eucaristía brotan y surgen el servicio a los pobres y el testimonio de la 
caridad cristiana, la delensa y promoción de la vida de cada persona, la lucha por 
la justicia y la permanente búsqueda de la pa/.: 

- Participar en la Eucaristía no nos deja encerrados en nosotros mismos, sino 
que nos impulsa a implicarnos y trabajar en una mejor distribución de los 
bienes de la tierra y de los bienes espirituales. La Eucaristía es "principio y 
proyecto de misión". 

- Pariicipar en la Eucaristía nos exige afrontar y asumir alguna de las múlti- 
ples pobroas de nuestro mundo. De este modo se comprobará la autentici- 
dad de nuestras celebraciones eucarfsticas. 

La Eucaristía es inseparable de la preocupación fraterna por el prójimo, lugar 
donde Jesucristo nos sale al encuentro cada día. Presente en la Iglesia y en los 
sacramentos, el Señor vive en el corazón de cada ser humano y está de forma mis- 
teriosa pero real en los empobrecidos de la tierra. 

El sacramento de la Eucaristía y el sacramento del hermano no son dos reali- 
dades separables, aunque sí son dos realidades distintas. No hay verdadera celebra- 
ción de la Eucaristía si, a la vez que recibimos el Pan de Vida bajado del cielo, 

Jesucristo, de una u otra forma no compartimos nuestro pan con los necesitados. 
No hacerlo sería un contrasentido, una burla y una falta de respeto para los pobres 

de nuestro entorno y del mundo. 

Los cristianos debemos sentirnos obliiiados a pasar "de la mesa de la Eucaris- 
tía"" a "la mesa del pobre"","" a haeei ni^s "servidores de los pobres"", a poner "nuestra 
mesa entre los pobres". No olvidemos que el pobre es '■sacramento de Jesucristo", 
por ello no podemos honrar el Cuerpo eucarístico de Cristo y despreciarlo en los 
pobres y desvalidos, en los hambrientos y necesitados. 

Las **Caritas", las Conferencias de San Vicente de Paúl y otras instituciones 
servidoras de los necesitados son, en su entraña más profunda, manifestaciones de 
la caridad de la Iglesia diocesana, de la parroquia; por eso todos debemos sentünos 
conesponsables de su funcionamiento, de su vitalidad, de su dinamismo, de su 
carácter profético. No nos mostremos indiferentes ante ellas. 

Juan Pablo II afirma que "San Pablo reitera con fu^za que no es lícita una 
celebración eucarística en la que no resplandezca la caridad, atestiguada por un 
compartir concreto con los más pobres"' 

" Juan Pablo II, Mane uobiscum. Domine, n. 28 
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Asumir y realizar este compromiso no es larca fácil. Necesitamos la ayuda del 
Señor para llevarla a cabo. En este sentido suplicamos a Dios: "Danos entrañas de 
misericordia ante toda miseria liumana, inspíranos el gesto y la palaíira opoituna 
frente al hermano solo y desamparado, ayúdanos a mostramos disponibles ante 
quien se siente explotado y d^rimido"^. Uno de los signos, por no decir el más 
grande, de la credibilidad de la Iglesia ante el mundo es su entrega y servicio a los 
pobres, de cerca y de lejos. 

5.5. El día del Señor. La Misa dominical 
"Haced eso en memoria mía " 

La Iglesia celet»-a ayer, hoy y siempre la Eucaristfo ea obediencia a la volun- 
tad de Jesucristo: La víspera de su Pasión, Cristo instituyó la Eucaristía como 
memorial de su muerte y resurrección, y mandó que fuera celebrada por los após- 
toles y sus sucesores hasta el final de los siglos: "Haced esto en conmemoración 
mía" (Le 22. 19). De esta orden nace la celebración de la Eucaristía. "La Iglesia 
celebra la lúicaristía en virtud de la potestad y del encargo que le dio .lesiis. I.a ins- 
titución de la Cena por el Jesús histórico es el fundamento decisivo de toda la prác- 
tica y del dogma eucarfsticos"*^. 

Los Apóstoles comprendieron desde el principio que la intención de Jesiís 
abarcaba tanto la consagración del pan y como la del cáliz de vino. 

San Pablo recuerda a los cristianos de la Comunidad de Corinio que Jesús está 
en el origen de la tradición referida por él: **Yo he recibido una tradición que viene 
del Señor y que a mi vez os he transmitido: que el Señor Jesús, en la noche en que 
iba a ser entregado, tomó pan y pronunciando la acción de gracias, lo partió y dijo: 
"Esto es mi Cuerpo que se entrega por vosotros. Haced esto en memoria mía*" (1 
Co 1,23-25). 

La Iglesia de Coria-Cáceres, en los comienzos del s. XXI, también confiesa: 
"He recibido una tradición que se remonta hasta el Señor. En esta tradición está 
contenida la celebración de la Eucaristía. Guardaremos la Eucaristía por fidelidad 
al Señor y ser\ icio a la Humanidad, y la transmitiremos a las generaciones venide- 
ras. No podemos llamarnos cristianos y no cumplir el mándalo do Jcsiis: "Haced 
esto en memoria mía". La Eucaristía dominical es una necesidad vital de los cris- 
tianos y por eso es precepto de la iglesia. Sin la celebración del domingo, día del 
Señor, los cristianos no podemos sobrevivir. 

La Iglesia existe y está en el mundo para mantener viva la memoria del Jesu- 
cristo vivo, para cumplir el encargo que nos dio: ^Haced esto en memoria mía". 

Plci((iiia i'iictirísiica V/b 
J.BErz.í».c..col.952. 
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¿Que implica hacer esto en memoria mía? 

- Hacer memoria de Él, de su persona antes que de sus obras, comporla- 
mienu)s. i^ieccptos. Hemos de hacer memoria del Señor para poder ser tes- 
tigos de 1' I ante todos. 

— Hacer memoria del amor tiue lo movió desde el coniieii/o a predicar el 
Reino de Dios, como presencia de gracia y de salvación para la humanidad. 

— Hacer memoria de Jesús en hi acción litúrgica, recordando su amor total en 
la vida diaria; "Nos amó hasta el extremo " (Jn 13, 1; el. Jn 13, 14-15). La 
medida del amores "amar sin medida". 

- Hacer memoria del signo que Jesús acaba de crear ante ellos. No se trata de 
repetir aquel acto tínico que tuvo lugar una vez para siempre, sino de actua- 
lizarlo insertándose en él e identificándose con el Señor^. 

Celébrennos la Eucaristía el donüngo 

"Aunque la Eucaristía se celebra cada día, y en cualquier momento del día, 
ciertamente la Eucaristía dominical tiene una mayor ciqracidad significativa. La 
Comunidad cristiana se reúne con su propio pastor "para celebrar el misterio pas- 
cual: leyendo cuanto a Él se refiere en toda la Escritura (Le 24, 27), celebrando la 
Eucaristía en la cual se hace de nuevo presente la victoria y el triunfo sobre su 
muerte y dando gracias al mismo tiempo a Dios por el don inefable (2 Co 9. 15) 
en Cristo Jesús para alabar su gloria (£f 1, 12), por la fuerza del Espíritu Santo" 
(SC 6). 

I'n esia misma dirección, Juan Pablo U enseña que '*la Eucaristía dominical, 
con la obligación de la presencia comunitaria y la especial solemnidad que la 
caracterizan. . .subraya con nuevo énlasis la propia dimensión eclesial. quedando 
como paradigma para las otras celebraciones eucarísticas. Cada comunidad, al reu- 
nir a todos sus miembros para la " Iracción del pan", se siente como el lugar en el 
que se realiza concretamente el misterio de la lglesia'"'^\ La celebración del 
domingo se convierte por tanto en un **signo de fidelidad al Señor*', de ^Mdentidad 
cristiana*' y de "pertenencia a la Iglesia"^. 

En fkielidad al mandato de Jesús ceidnramos la Eucaristía de modo peculiar y 
especial el Domingo. Nos preguntamos ahora: ¿por qué en dcnningo? 

Hagamos un breve y sencillo recorrido por la historia. 



" o. GuN/.\LLZ Uli C'AKütüAL, "La ciilrufia". o.c. 

J L AN Pablo lI,€:aitaAp.Dj«si>om/m; 31-V-1998, 34. 
^'^ Conferencia Episcopal Española, Instnicción pastoral Sentido evaitgelizador del domingo y de 

Uisftestas,22-\/-\992,7\ 10. 14 y 28. 
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La Comunidad cristiana de Tróada. Los primeros cristianos, como los de la 
comunidad cristiana tic I róada. decían: "el primer día de la semana, estando nos- 
otros reunidos para la tracción del pan" (Hch 20, 7-12). 

La Didajc (s. II) atirnia: "reunidos en el día del Señor, el domingo, partid el 
pan y dad gracias, después de haber confesado vuestros pecados para que sea puro 
vuestro sacrificio" (14, 1). 

Plinio el Joven (s. 11) dirige una apología al emperador Antonio y al Senado 
Romano en la que constata la costumbre de los cristianos de **reunirse un día fijo 
antes de salir el sol y de cantar juntos un hinmo a Cristo como a un dios**. 

San Justino (a. 150) escribe: "El día que se llama día del sol (nuestro 
domingo), todos los que vivían en las ciudades y en el campo se reunían en un 
mismo lugar*' (ApoL, h 673)* 

Los Mártires de Abitinia (S.IV). Recordemos un hecho histórico de relieve: 
durante la persecución del Emperador Diocleciano, las asambleas de los cristianos, 
que se celebraban los domingos, fueron prohihidas bajo pena de muerte. Con todo, 
hubo cristianos que no faltaron a la Eucaristía dominical: son los Mártires de Abi- 
tinia. (hoy Bedjez-el-BabiTiínez) del siglo IV. Eran treinta y un hombres y diecio- 
cho mujeres. Fueron detenidos mientras participaban en la eucaristía en casa de 
Octavio I elix; posteriormente tueron conducidos a Cartago para ser interrogados 
por el procónsul Azulino. Lra el 12 de febrero del año 304. El procónsul les pre- 
guntó porque habían transgredido la orden del emperador. Uno de ellos, Uamado 
Emérito, respondió en nombre de todos: **sin la Eucaristía no podemos vivir**. 
Sufrieron tremendas torturas y murieron mártires"". 

Preguntémonos ahora por los motivos de la primacía del Domingo sobre los 
otros días de la semana: 

San Basilio (s. IV) denomina el Domingo como **£inastásimos hemera^^ el día 
de la resurrección, y precisamente por ello es el centro de todo el culto. Habla tam- 
bién del **santo domingo, honrado por la resurrección del Señor, primicia de todos 
los demás días". 

El Concilio Vaticano n enseña que "la Iglesia, por una tradición apostólica 

que trae su origen del día mismo de la resurrección de Cristo, celebra el Misterio 
Pascual cada ochci días, en el día que es llamado con razón "Día del Señor" o 
domingo. En este día los fíeles deben reunirse a fin de que escuchando la Palabra 
de Dios y participando en la Eucaristía, recuerden la pasión, la resurrección y la 
gloria del Señor jesús y den gracias a Dii>s, que los hi/o renacer a la viva espe- 
ranza por la resurrección de Jesucristo de entre los muertos" (1 Pe 1, 3). Por esto, 
**el domingo es la fiesta primordial, que debe presentarse e inculcarse a la piedad 

" A. G. MaRTIRMORT. U líikiia en oración^ Barcelona. Hender, 1964. lll-lli. 
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de los fieles, de modo que sea también día de alegría y de liberación del trabajo" 
(SC. 106). 

En este mismo sentido, Juan Pablo ¡1 afirma: "desde hace dos mil años, el 
tiempo cristiano está marcado por la memoria del aquel "primer día después del 
sábado" (Me 16, 2. 9; Le 24, 1, Jn 20, 1), en el que Cristo resucitado llevó a los 
apóstoles el don de la paz y del Espíritu (cf. Jn 20, 19-23). La vodad de la resu- 
rrección de Cristo es el dato originario sobre el que se ^ya la fe cristiana (cf . ICo 
15, 14), acontecimiento que es el centro del misterio del tiempo y que prefigura el 
último día, cuando Cristo vuelva glorioso""^'. 

Por todo ello, Juan Pablo n nos dice: '"póngase especial empeño en redescu- 
brir y vivir plenamente el domingo como día del Sefior y día de la Iglesia (...) Si el 
fruto de este Año Eucarístico se limitara al de reavivaren todas las comunidades 

cristianas la celebración de la Misa dominical e incrementar la adoración eiicarís- 
tica fuera de la Misa, este Año de gracia conseguiría un resultado significativo"'^^. 

3j6. Llamados a vivir una existencia eucaristica 

Comulgar con el Cuerpo y la Sangre de Cristo nos ha de llevar a asemejarnos 
cada vez más con el Señor a quien recibimos sacramentalmente. 

¿En que consiste la existencia eucaristica? 

Para dar una respuesta adecuada a este inien ogaiite contemplemos a Cristo y de 
este mcxlo descubriremos y conoceremos los contenidos básicos de esta existencia. 

Creemos que la existencia eucaristica consiste en interiorizar, identificarse y 
vivir el misterio de Jesucristo celebrado en la Eucaristía. Por tanto, esta existencia 
estará constituida por el amor y la entrega, la misericordia y la compasión, la com- 
partición y la solidaridad, la renovación personal y la participación en la transforma- 
ción social, el anuncio de la muerte salvad<xa y liberadora de Jesucristo y la procla- 
mación de su resurrección, la invocación del Espíritu Santo y la acción de gracias al 
Padre por Cristo en el Espíritu Santo. Se hará realidad en nosotros las palalvas de 
San Pablo: "tened los mismos sentimientos que tuvo Jesús..." (Fip 2.5). 

¿Qué actitudes espiritunlcs fomenta la Eucaristía? Sin ánimo de agotar el 
tema, nos atrevemos a presentar las siguientes: 

- La gratitud por los bienes recibidos del Señor ya que la Eucaristía significa 

"acción de gracias". Los cristianos somos hacedores de acción de gracias: 
"todo cuanto hagáis, de palabra o de obra, hacedlo todo en el nombre del 

" Juan Paulo U. Carta Ap. A'.»i <- Millcnmo Jiwitnw, Madrid, BAC, 2004, n. 35. 

" Juan Pablo ll.Mdnc mihisi nni. Domine, nn. 23 y 29. Benedicto XVI afinna que: "No se iraia de 
positivismo o ansia de poder, cuando la Iglesia nos dice que la Eacañstía es parte del domingo (Honúlía, 
Colonia. Explanada de Marienteld. 2I-V1II-2(X)5). 
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Señ(M" Jesús, dando gracias por su medio a Dios Padre" (Col 3, 17) y han de 
mostrarse ""rebosantes en acción de gracias" (Col. 2. 7). 

- La autoentrega que ha de conducir al cristiano no scílo a mostrar los conte- 
nidos del Evangelio sini> a vivirlos en lo concreto de sus días y de su situa- 
ción existencia): matrimonio, vida consagrada, sacerdocio.... Hl Cuerpo 
entregado y la Sangre derraniíida de Cristo son la expresión del Señor que 
se entrega por todos en forma y condición de servidor (cf. Fip 2, 6-8); 
Jesús **no ha venido a ser servido sino a servir y dar su vida en rescate por 
todos" (cf. Me 10, 45). Por ello, podemos afinnar que nuestra entrega ha 
de ser signo transparente y claro de la entrega y ofrenda de Jesús. 

- La caridad: la Eucaristía participada ha de hacer de nosotros una realidad 
recibida y una realidad entregada y regalada a los demás, especialmente a 
los más necesitsulos. El Concilio Vaticano n enseña que **mientras los pres- 
bíteros se unen con la acción de Cristo Sacerdote, se ofrecen todos los días 
enteramente a Dios, y mientras se nutren del Cuerpo de Cristo, participan 
cordialmente de la caridad de quien se da a los fíeles como pan eucarís- 
tico" (PO 13). Esta caridad nos uige a entender y vivir nuestra existencia 
como "pro-existencia" como Jesús. 

- La L (MUemplación y adoración de Jesucristo presente en la Eucaristía. 
Ahora bien, la adoración no sustituye la celebración de la Eucaristía sino 
que nace y brota de ella. Esta contemplación del Señor nos ha de llevar a 
asumir hasta el fin el destino de .lesiis, "'confiando la vida a los hombres en 
servicio y la muerte a Dios como ofrenda". 

3.7. María, "Mujer eucarística " 
EncfcUca: "Redemptorís Mater" 

Juan Pablo II en su Encíclica Rcdemptoris Mater habla de la relación existente 
entre la Stma. Virgen María y la Eucaristía. V'eámoslo: 

■"La maternidad espiritual de María ha sido comprendida y vivida particular- 
mente por el pueblo cristiano en el sagrado banquete -celebracitMi litúrgica del 
misterio de la Redención-, en el cual Cristo, su verdadero cuerpo nacido de María 
Virgen, se hace presente" (n.44). 

"La piedad del pueblo cristiano ha visto siempre un profundo vínculo entre la 
devoción a la Stma. Virgen y el culto a la Eucaristía; es un hecho de relieve en la 
liturgia tanto occidental como oriental, en la tradición de las b'amilias religiosas, en 
la espiritualidad de los mo\ imientos contemporáneos, nicluso juveniles, en lu pas- 
toral de los santuarios marianos" (n.44). 
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Termina el Santo Padre este aparladt) con estas palabras: "María guía a los fie- 
les a la Eucaristía" (n.44). Dejémonos, pues, guiar por Ella. 

Encíclica: "Ecclesio de Eitcharistfa" 

Juan Pablo 11 habla también de la Virgen María y la Eucaristía en esta Encí- 
clica: 

El Papa, cuya devoción mañana es conocida por todos, llama a María con este 
título nuevo: "Mujer eucarística". El capítulo sexto de la encíclica Ecclcsia de 
Eucluirisiíd es tal ve/ el más novedoso p(M" su conten iilo teológico y por la exposi- 
ción que el Papa hace, casi en un permanente |>aralclÍMno entre el misterio de la 
Sima. Euciu istia y el misterio de la Stma. Virgen Mana, Madre de Dios y Madre de 
la Iglesia. 

¿Que significa esta expresión? El mismo Papa nos lo dice: "María es mujer 
eucarística con toda su vida. La Iglesia lia de minarla también en su relación con 
este santísimo Misterio". Desentrañemos esta afirmación del Papa: 

- "María ha practicado su fe eucarística antes incluso de que ésta fuera insti- 
tuida, por el hecho mismo de haber ofrecido su seno virginal para la encar- 
nación del Verbo de Dios. La Eucaristía, mientras remite a la pasión y la 
resurrección, está al mismo tiempo en continuidad con la Encamación (...). 
**A María se le pidió creer que quien concibió **por obra del Espíritu Santo" 
era el **Hijo de Dios" (cf. Lc.l3).35). En continuidad con la fe de la Yv- 
gen, en el Misterio eucarístíoo se nos pide cre^ que el mismo JestSs, Hijo 
de Dios e Hijo de María, se hace presente con todo su ser humano-divino 
en las especies del pan y del vino*'. 

- Cuando, en la Visitación, lleva en su seno el Veibo hecho carne, se con- 
vierte de algdn modo en 'tabernáculo** donde el Hijo de Dios, todavía invi- 
sible a lo^ ojos de los hombres, se ofrece a la adoración de Isabel, como 
"irradiando" su luz a través de los ojos y la voz de María. 

- El canto del **Magnificat" de María es un canto eucarístico ya que María 
exalta la bondad y misericordia de Dios que se extienden de generación 
en generación. La Eucaristía es comunión con Cristo, y cántico de ala- 
banza y de acción de gracias al Padre por Cristo en el Espíritu Santo ."En 
la Eucaristía, la Iglesia se une plenamente a Cristo y a su sacrificio, 
haciendo suyo el espíritu de maría. Es una verdad que se puede profundi- 
zar releyendo el Magníficat en perspectiva eucarística. La Eucaristía, en 
efecto, como el canto de María, es ante todo alabanza y acción de gra- 
cias. Cuando María exclama "mi alma engrandece al Seiior, mi espíritu 
exalta en Dios, mi Salvador, lleva a Jesús en su seno. Alaba al Padre "por 
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Jesús" y "con Jesús". Esto es precisamente la verdadera actitud eucarís- 

tica" (HdE 58). 

- La mirada nialernal y amorosa de María al coiilemplar el roslro de su hijo 
Jesús, recien nacido, y al estrecharlo en sus brazos, ¿no es acaso el inigua- 
lable modelo de amor en el que ha de inspirarse cada comunión eucarís- 
tica?**. 

- María presenta a su Hijo en el Templo de Jerusalén (Le 2, 22). Cuando 
llevó al niño Jesús al Templo de Jerusalén "para presentarlo al Señor** 
(Le 2, 22), oyó anunciar al anciano Simeón que aquel niño sería "'señal 
de contradicción*' y también una "espada traspasaría su alma**. En el 
sacrificio de la Eucaristía se realiza el sacrificio de Cristo por nosotros. 
Se preanunciaba así el drama del Hijo crucif icado y, en cierto modo, se 
prefiguraba el "stabat Mater" de la Virgen al pie de la cruz, preparándose 
día a día para el Calvario, María vive una especie de "Eucaristía antici- 
pada" se podría decir, una "ctMinmión espiritual'" de deseo y ofreci- 
miento, que culminará en la unión con el Hijo en la pasión y se manifes- 
tará después, en el período postpascual, en su participación en la 
celebración de la eucar^tía, presidida por los Apóstoles» como "memo- 
rial** de la pasión. 

- ¿Cómo imaginar los sentimientos de María al escuchar de la boca de 
Pedro, Juan, Santiago y los otros Apóstoles, las palabras de la Última 
Cena: «Éste es mi cuerpo que es entregado por vosotros» (Le 22, 19)? 
Aquel cuerpo entregado como sacrificio y presente en los signos sacra- 
mentales, ¡era el mismo cuerpo concebido en su seno! Recibir la Eucaristía 
debía significar para María como si acogiera de nuevo en su seno el cora- 
zón que había latido al unísono con el suyo y revivir lo que iiabía experi- 
mentado en primera persona al pie de la Cruz" (...) 

En la Eucaristía, la Iglesia se une plenamente a Cristo y a su sacrificio, 
haciendo suyo el espíritu de María. Es una xerdaü que se puede prolimdi/ar rele- 
yendo el Magnificat en perspectiva cucaríslica. La Eucaristía, en efecto, como el 
canto de María, es ante todo alabanza y acción de gracias"*'. 

Santa María, tómanos de la mano, como Madre Buena, y llévanos a la Euca- 
ristía de donde hemos de sacar fuerza necesaria para alabar y dar gracias a la Trini- 
dad Santísima, para tender a la santidad, para realizar la misión de la Iglesia, para 
poner en práctica los planes pastorales y para ordenar todo a ella como a su cul- 
men". 



^ Juan Pablo II, EccUsia de Eucharistia. nn. 55, 56 y 58. 
*' /¿.,n.60. 
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Resumen 

David Hume puede ser considerado con toda justicia como el representante nías pre- 
claro de la crítica religiosa de la Ilustración. Su diálogo con la tradición crítica desde Epi- 
ciiro. así como la toma en cinisidcración de la nueva filosofía nacida al calor de la ciencia 
nevvioniuna, le hucen ucreedor de una loma en consideración más avisada en el contexto 
actual. Tanto si queremos dialogar con la modernidad secularizada, como si queremos 
hacerlo con el amplio espectro de las religiones mundiales en un contexto de crisis de la 
razón moderna. Hume se convierte en el mediador necesario. La crftica de las pruebas de la 
existencia de Dios -nijcleo de este artículo- es la médula del pensamicnt(^ crítico humeano. 
Toda la filosofía de la religión se ha enfrentado con esta misma prt)bletnática y no ha 
hallado respuesta más coherente y filosóficamente estructurada que la de Hume. Él es el 
gozne de todo el pensamiento crítico de la religión desde Epicuro. 

Palabras clave: Empirismo, Hlosofía de la religión, Hume, Ilustración, Teodicea 

Summary 

David Hume can reasonably be considerad the earliest and clearest representative of 
leligious críticism in the Age of Enlightenment. His dialogue with traditíonal critícism 
sinoe Epicurus, as well as his considenuion of úie new philosophy bom by the side of New- 
tonian science, pcoves him deserv ¡ng of a more astute consideration in a current context. 

Whether we want to converse with seculari/ed modernity or with the vasf range of world- 
widc religions in a context of the modern crisis in intellcctual thought. Hume bccomcs an 
essential mediator. Criticism related to the evidence of the existence of God -ihe essence 
of this article- is the core of Hume's critica! philosophy. All religious philosophical thought 
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has faced this qucstion but has not tound an answcr as cohcront and philosophically struc- 
txaeá as that of Humeas. He is the hinge of critica! reiigious thinking since Epicurus. 

Key words: Empiricism, Philosophy of religión. Hume, (the Age of) Enlightenment, 
Theodicy 

En los últimos treinta años son muchos los tiabajos realizados sobre la obra 
fílosófíca de David Hume. En España tenemos los pioneros esfuerzos de Rábade 
Romeo y la traducción de Félix Duque del Tratado. Pero no se han destacado en 
tanto nivel las investigaciones sobre la crítica religiosa de Hume que a nuestro 
parecer es de tanta importancia como su obra filosófica. En último término consi- 
deramos su filosofía como una preparación para la oítica religiosa llevada a cabo 
en dos obras fundamentales para el pensamiento religioso moderno. Hablamos de 
la Historia Natural de la Religión y de los Diálogos sobre la Religión Natural, 
Esta última puede considerarse como una pieza clave en las reflexiones filosóficas 
sobiv la religión. Constituye la bisagra que une y a la vez sepiU"a la crítica clásica 
-lipicuro, Cicerón- y la contemporánea, desde los ilustrados hasta la filosofía ana- 
lítica. 

Es en este contexto actual secularizado y postmoderno donde más necesario 
se hace volver al Hume de los Dialoí^os. Tanto si queremos dialogar con la moder- 
nidad secularizada, como si queremos hacerlo con el amplio espectro de las reli- 
giones mundiales cu un contexto de crisis de la ra/ón moderna. Hume se convierte 
en el mediadoi' necesario. Él, que vivió las consecuencias de la intolerancia reli- 
giosa y de la omnipotencia de la razón, supo ver que la razón debe someterse a la 
afectividad -pasiones llama él- y que la religión puede jugar un papel importantí- 
simo en el logro de la paz social si no pretende ir más allá de sus atribuciones. La 
religión tiene una fuerte ambivalencia social de ahí que es necesario situarla clara- 
mente dentro del (M clen s(^ci(^lítico: dd>e estar al servicio de la concordia social y 
de la paz pública. El gobernante no puede imponer a la religión sus credos y sus 
ritos, pero la religión tampoco debe pretender que la sociedad entera se someta a 
sus dictados. Cada cual debe permanecer en su lugar. De esta manera entiende 
Hume que se logra la pa/ social y se evitan las guerras que tanto malearon el siglo 
XVII y concluyeron en Westialia. 

La presente reflexión forma parte de un esfuer/o de mucho más aliento'. 
Ahora nos vamos a limitar a uno de los aspectos mas importantes de la crítica de 
Hume a la religión, nos referimos a la critica de las pruebas de la existencia de 
Dios, que se encuentra principalmente en los Diálogos sobre la Religión Natural. 

' Más adelante tendremos oca.sión de tratar la crítica de liunie a la "íatsa creencia", esto es, a los 
milagros, profecías, providencia, vida futura e inmortalidad del alma. También tendremos que realizar una 
crítica a la crítica humeana desde el evangelio de Jesiís de Nazaret. 
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Para ello, en prinuM" liiiiar. y necesariamcnlc breve, haremos un esbozo de la situa- 
ción vital y l'ikisólica de Hume que nos sitúe en su contexto histórico y nos permita 
comprender el üa.síondo de su crítica. Scguidamenic expondremos el pensamiento 
humeano expresado en sus Diálogos y las otras obras sobre religión, para concluir 
con su propuesta de una verdadera religión que no se salga de los límites del hom- 
bre. 

1 . Hume, un ilustrado lúcido 

Fn su autobiografía (MOL)- Hume nos da algunos datos, naturalmente intere- 
sados, sobre su propia vida. Lo primero que tiene inlerés en reseñar es su buena 
cuna: 

"Nací el 26 de abril de 1711 -ohi srxic- en hAlimbiirgo. I'ertenccf a una buena 
familia, lanío por parle de padre como de niadic; la lamilla de mi padre es una 
rama de los Earl of Home's, o Hume's; y mis antecesores fueron propietarios de 
este título, (jue ahora posee mi hermano, durante varias generaciones. Mi madre 
era hija de Sir David Faleonar, Presidente del Coliege of Juslice: el título de 
Lord Halkerion recayó por sucesión en su liennano ... mi familia, sin embargo 
no era rica" (MOL, 1; 13-14). 

Dos cosas subraya: su buena cuna y su falta de -abundante- dineix) familiar, 

con la intención de resaltar al final cómo llegó a tener una posición opulenta gra- 
cias a sus escritos y su est"uer/o. y no únicamente debido a la herencia familiar. 
Como dice en la obra citada "volvía Edimburgo en 1769, muy opulento"^. 

Sus estudios de derecho en Ninewells fueron realmente fugaces, pronto se 
entregó al estudio de la literatura y la filosofía. Cicerón y Virgilio, ¡unto con New- 
ton y Lockc eran sus principales ocupaciones, lista pasión (loini/uuilc^ de su carác- 
ter no le abandonará jamás, y ni cuando ocupo cargos como ayuda de campo de 
algún general o embajador en Francia, dejó de entregarse al estudio y el pensa- 
miento. Él mismo entiende que esa constancia fiie la que pudo hacerle sup«:ar el 
fracaso que supuso para él la publicación de su opera prima: el Tratado de la natu- 
raleza humana^ cuya acogida por parte del público le deprimió el ánimo, al ver la 
nula repercusión de una obra que consideraba como revolucionaria en el campo de 

- Las citas de las obras de Hume están tomadas de la edición de D. HiMi:. 77/c Phil(>si>phical Works 
4 Vals., ed. Th. H. Green y Th. II. Grose. London 1882-1886, leimp. Aalen. Scientia Vetiag. 1964. MOL 
es la abreviatura de My Ow ii Life que se encuentra en Gieen-Grose. vol. 3. i -8. 

' MOL. 7; 2 1 , li> í\v.c s¡l:uo ol primor número correspondo a la oilioión original inulesa de Green- 
ürosc. )' el segundo a la traducción espaíiola iiiili/ada. en este caso. ü. 1 li .viu. Mi vida. Cartas de un caba- 
llero a su amigo de Edbaburgo, ed. C. Melli/( >. Madrid, 1995. 

*' . . . muy pronto nació en mí la pasión por la literatura, que ha sido la pasión dominante de mi vida 
y la fuente principal de mis satisfacciones." (MOL, I; 14), 
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la rencxión moral. No en \ ano el subtítulo reza Un i/iieiiío de ininulitcir el niéiodo 
c'xpe rimen lili de pensamiento en la reflexión moral. Hume mismo nos da en la 
autobiografía su impresión de lo ocurrido: 

'■Jamás un intento literario ha sido tan poco afortunado como lo fue mi Treatiw 
of Human Naiure. Nació muerto de la imprenta, sin recibir, por lo menos, la dis- 
tinción de suscitar un murmullo entre los fanáticos" (MOL, 2; 15). 

Ante el nulo éxito del Tratado^ obra que puede considerarse como mipción de 
acné juvenil, va a realizar una reelaboraci<^ completa de la obra en varias otras 
que tratan la misma temática: 

"Siempre había albergado la sospecha de que mi falta de éxito al publicar el Tre- 
atíse of ffiiman ^'(ltílrc hahín procedido más del ninjo con que fue redactado 
que de su contenido, y que yo había sido culpable de una indiscreción muy 
común al llevarlo a la imprenta demasiado pronto. Por consiguiente, vertí de 
nuevo la primera parte de esa obra en el &tquiry concenting Human Understan- 
í/ing" (MOL, 3; 16). 

Adciiiás vertió la segunda parte en la que se conoce como segunda investiga- 
ción: Enquiry concerrúng the Principies of Moráis y y la tercera en la Dissertation 
on the Passions. Con estas obras empezaba a tener más fama, pero lo que real- 
mente le reportó fama y abundante dinero fueron sus Political Discourses, y ante 
todo su Historia de Inglaterra. Esto unido a la amistad con personas relevantes le 
procuró una vida apacible y cómoda, pero hay que citar dos hechos muy importan- 
tes. Primero es que optó en varías ocasiones' a cátedras de filosofía moral, pero la 
dura reacción adversa que suscitaron sus obras siempre le impidieron tomar pose- 
sión de ellas. La segunda es la "prudente" no publicación de su obra cumbre, y una 
de las más importantes en la historia de la crítica religiosa. Dialogues concerning 
Naniral Reli;^ión (DNR)^. 

Al final de su vida se retira al campo al diagnosticársele una enfermedad 
intestinal que acabará con su vida en seis meses y de lo que él era consciente, de 
ahí su intento por publicar toda su obra y especialmente DNR. lo que al final se 
hizo con muchos problemas dado el contenido. El veinticinco de agosto de 1776 
muere Hume en su casa rodeado de amigos. Podemos decir que su espacio vital 
histórico está enmarcado por los acontecimientos revolucionarios que cambiarán 
la situación social, política y religiosa de occidente. A su nacimiento precede la 

^ Para más detalles sobre este y otros pasajes de la v ida de Hume se puede ver tanto la clásica obra 
de F C MossNFR. Tin- Uf<> "/ A/nV/ A/um«, Londoo, Oxford University Piess, ^1980 y la de A. J. AYER, 
//í//Hí'. Madrid. Alian/íi. 1988. 17-32. 

^ D. HUML. Dialoiios sobre la religión natural (DNR) se encuentra en Grecn-Grosi.- II. 376-468. 
traducción utilizada es lo.. Diálogos 5<Are la religión natural. Dad., prol. y not. C. Mfiixizo, Madrid, 
Alianza, 1999. 
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Revoliii iih} Gloriosa de 1688, en la que se dirimía el poder político y el religioso 
en las Islas, y. poco antes de su nuicrtc. la declaración do independencia Ameri- 
cana, previa a la Revolución francesa, en los dos continentes que las Islas separan. 

El contexto geográfico de Hume determinó su contexto religioso, en el que 
sigue vigente la máxima Cuius regio eius religio. Por supuesto, no podemos olvidar 
que la vieja Escocia no podía tener la misma religión que sus **odiados'* vecinos del 
sur. Por lo demás, era una religión, la calvinista -Iglesia Presbiteriana de Escocia-, 
que se adecuaba bastante al carácter del pueblo escocés, un pueblo pobre por lo 
general y oprimido que necesitaba un consuelo más fuerte de lo habitual. Las segu- 
ridades tan estrictas que aportaba el calvinismo daban cierta tranquilidad, al menos 
si se estaba entre los elegidos para disfrutar de la presencia futura ante la Divinidad; 
claro que si se estaba entre los predestinados al int ierno también se estaba tranquilo, 
se hiciera lo que se hiciera nada podría aumentar las penas futuras. 

Hay un pasaje de Hume muy claro respecto a su impresión de la religión, y 
que nos ayudará a comprender el camino que llevó su crítica religiosa: 

"Mi madre era extremadamente piadosa. Me inspiró con devoción. Pero desgra- 
ciadamente me enseñó calvinismo. Mi catecismo contenía las doctrinas más 
sombrías Ue este sistema. La eternidad del castigo fue la primera gran idea que 
me formé. \Cóbío me hizo estremecerme! Puesto que el fiiego era una sustancia 
material, tenía una idea de él. No |x ns.iha sino raramente en la felicidad del 
cielo porque no tenía una idea de olla. Había oído que uno pasaba allí el tiempo 
en una alabanza sin fin de Dius, e imaginaba que eso significaba cantar salmos 
como en la iglesia; y el cantar salmos no me atraía. No hubiera deseado ir al 
cielo si hubiera habido alguna otra forma de no ir al infíemo. Imaginaba que los 
santos pasaban loda la eternidad en el estado menta! de la gente recién salvada 
de una catastro! e, que se congratula de estar a salvo mienUras escuchan los tristes 
lamentos de los condenados"^. 

Es difícil encontrar en un solo texto tanta claridad de los terrores que propa- 
gaba aquella religión entre las conciencias. En este ambiente se desarrolla la con- 
ciencia religiosa de Hume. Las referencias al Lvangeiio.si las hay, son de aquellos 
pasajes más oscuros y leídos con un sesgo punitivo. 

Además de un hombre de las Islas, es Hume un pensador inserto en esa tradi- 
ción -la tercera persona de la trinidad insular''-, y en el pensamiento Ilustrado que 
se fragua a ambos lados del canal de la Mancha. Newton y Líxkc. de un lado; Rou- 
seau, Voltaire, de otro, serán algunas de las influencias Hume: Les Lumiéres y The 
ErUightenment. Pero no podemos olvidar que, como todos los de su época, están 

^ Citído por G. LÓPfíz. Im aítira cpiMcnwlós^ica y moral a la religión en el pensamiento de David 
Hume. Madrid. Universidad ComplLHcnsc. I WO. 37-38. 

^ Insular Triniiy. llama .'\iUlu)ii> I'lew. iróiiicainciite. a los tres fílósofos "empirisla>" de la^ Islas: 
Locke. Berkeley y Hume. A. ?\MW,Hume's phiiosophy of beiief.Astudy ofhisfirst enquiry^Loadoa^Ron- 
tledge and Kegan Paul. 1961. 
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formados en la tradición escolástica y en el cartesianismo. Hume escribe el Tra- 
tado en su estancia en Francia, precisamente en La Fleche''-/('n7/.v cartesiano por 
excelencia-, lo que da una idea de las inlluencia'- que pudo tener'". 

Estos dos mundos que influencian a Hume la AiijUíiniiig creemos que queda 
fuera- le van a dar su impronta literaria: el género ensayíslico. No se trata de crear 
sistemas de pensamiento que se esclerotizan fácilmente, sino de ser fieles a la 
experiencia cotidiana y ajustarse a las necesidades de la vida. Aquí es donde viene, 
como im guante, el ensayo; es breve, conciso y adaptable a todas las situaciones; 
permite referirse tanto a disquisiciones gnoseológicas como a temas políticos o de 
negocios; todo tiene cabida en este género, de ahí le viene también su limitación: 
lo efúnero y lo fragmentario. 

Hume es ilustrado por su contexto, por la temática de sus obras y por el 
enfrentamiento a los problemas del momento. Pero es un antiUustrado por su 
derribo de la endiosada razón de sus coetáneos. No cree que la razón sea la guía de 
la vida humana, ni en el nivel práctico -en la moral o en la vida cotidiana- ni en el 
nivel gnoseológico. La razón ni puede ni debe marcar las metas del hombre, su 
lugar está en el servicio a la parte afectiva en donde realmente se halla el corazón 
de lo humano. Son los sentimientos los que determinan la conducta; son las impre- 
siones las que permiten conocer. La razón debe ser, y sólo eso, esclava de las 
pasiones. Su obra puede leerse como im proceso sistemático de secularización de 
la razón, de rebajamiento de sus extralimitadas pretensiones, que en último tér- 
mino resultan irracionales. Siem[)re que la ra/ón pretende ir más allá de sus Innites 
-impuestos por la experiencia- se torna una tirana que rige despóticamente la vida 
de los hombres. 

Pero Hume no deja de ser im ilustrado, aunque consciente de U>s límites de la 
ra/aín para erigirse como guía del hombre. La intención de Hume es derribar las 
estructuras ideohígicas tic una ra/ón rígida e inmutable, trasunto de la divina", 
establecida conu) lundaniento de un orden cjue lleva a los hombres hacia el lana- 
tismo y la superstición, provocando discordias sociales e impidiendo la paz entre 
ellos. La nueva metiiílfsíca, basada no en esa razón sino en la creencia, será sufi- 
cientemente fuerte para garantizar la vida de los hombres; pero, a la vez, suficien- 
temente débil como para que en ella no se apoye ningún fanatismo ni superstición. 

" "Durante mi retiro en Francia, primero en Reims, pen> sobie lodo en La Fl¿die (Anjou) compuse 

mi Trcdiise nj H unían Numic". (MOL, 15). 

J. Marías. Biof^raffa de la filosofía, Madrid, Alianza. 1986. 173-176, tiene una exposición de la 
intlueiiii;! >ie ':i csi nlástica de\de Suáre? b:i--'a I.eibnizy Bayle.en siete iieneradones. La escolástica marcó 
lu lurniaL Km del (x-nsaniicnio europeo durante cüOS años en que se (raguo la UuNtraeióll. 

" lili este sentido supera la leflexión de Hume a la par a la metalísica arisiotélioo-tomista y la meta- 
física del voluntarismo Dominalista, buscando una razón a la medida del hombre y no un reflejo de la 
divina. 
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La crítica hiimeana a la filosolía melatísica será el lugar desde el que rea- 
liza la crítica a la religión, esta la lleva u cabo en tres ataques sucesivos. Hl primero 
contru los milagros, las profecías y la falsa creencia; otro ataque lo realiza contra 
las pruebas de la inmortalidad del alma, la providencia y la vida futura; pero al que 
nos vamos a refnir aquí -los otros dos quedan para ulteriores reflexiones- y el 
más original de Hume es el ataque contra los argumentos religiosos -pruebas de la 
existencia divina- y la teodicea. Fsta reflexión humeana está radicada en una de 
las obras cumbre del autor y de la crítica religiosa: Diálogos sobre la Religión 
Natural, 

2. Crítica DE LAS />XC/£AiS DE LA EXISTENCIA DIVINA 

En lo que sigue vamos a analizar la crítica más propiamente humeana a la reli- 
gión, aquella en la que esboza una reflexión personal y poderosa contra las argu- 
mentaciones que pretenden probar, ya la e x istencia de Dios, ya sus atributos infini- 
tos, ya su bondad ante la cuestión del mal en la creación. 

Esta crítica la real i/a contra aquellas armas con las que se defendían los reli- 
l^ionisfds de su época -fideísias o racionalistas-. El lamoso argumento ontológico, 
o a priori. y toilos los argiimenlos a posteriori que pretenden llegar a Dios par- 
tiendo de los efectos para finali/ar en la Causa. Y en último término, conu) conclu- 
sión a toda critica, entiende Hume, la problemática del mal, la teodicea, que en sí 
resulta imposible. Aunque hoy es nv>neda comdn esta reflexión sobre las pruebas 
de la existencia de Dios y sobre la teodicea, creemos que Hume supone una infle- 
xión en el pensamiento histórico sobre el tema debido a que lo sitúa en la línea que 
seguirá toda la mod^idad. Será Kant el que sitúe a Dios en la razón práctica, pero 
es Hume quien lo apea de la razón teórica. 

2.1. Contra las pruebas 

El alat|ue directo contra las pruebas de la existencia de Dios o sus atributos lo 
reali/.a Hume en su obra Dialo'^os sobre la ivli^i^ión natural. Esta obra estaba ya 
compuesta en 1 751 pero, con.scienlc de lo problemático de publicar sobre esta 
temática, dio el libro a leer a algunos amigos, quienes aconsejaron que no fuese 
publicado con el fin de evitar el escándalo. Pero en 1776, seguro de su pronta 
mu^e debido a la enfermedad intestinal que le habían diagnosticado'^, decidió 

'* Fara ina.s iiilonuación SObfC la vida y i)bras de Hume ver: ÍL. C. MossNtK., o. c. Melli/o, ca SU 
iiitiodiicci<ki a la edici(')n asicllana, da una buena cxpBcación de la peripecia editorial de la obca. Ver, C. 

MBLUZO,**Introdiicción", en D. HUMK. o. c. 7- 1 1 , 

^ El diagnóstico se lo realizaron en enero de ese año >■ murió el 25 de agosto, 
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que fuera dada esta obra a la lii/ pública iras su muerte. Para ello, legó en su testa- 
mento todos sus papeles a su amigo Adam Smith, quien, enterado del mismo \ de 
la condición de publicar su obra -de la que tenía ya conocimiento- indicó a Hume 
que rehiciera el testamento porque él no se atrevía a publicarla. Ante este contra- 
tiempo, faltando escasos dos meses para su muerte, David Hume legó sus papeles 
a su sobrino David para que, en un plazo no superior a tres años, y en atención a su 
relación familiar -lo cual resultaba buena excusa para el sobrino- su sobrino publi- 
cara la obra tal como le dejó los papeles'^. Efectivamente, la obra se publicó en 
1779, tres años después. 

Esta peripecia editorial unida al hecho de su no publicación en vida de Hume 
por su expreso deseo, dan a la obra un sabor especial. Hume mismo era consciente 
de la dificultad que entrañaba esa reHexión en su época; de la dudosa comprensión 
que iba a encontrar entre los estudiosos y menos aiin entre el público: y de los pro- 
blemas que le acarrearía en caso de ver la luz máxime sabiendo la acogida tan 
desastrosa que había tenido su Tiaiado-. De manera que decidió no publicarla y 
esperar tiempos mejores, aquellos tiempos en que sentiré quae velis et qiiae sentías 
dicere licet con que encabeza el Tratado, y que sólo llegaron tras su muerte. 

Cronológicamente es la primera de sus obras sobre la religión -lo que aparece 
en el Tratado apenas sí es relevante, dada la castración a la que lo sometió para 
publicarlo, eliminando la parte de los milagros y de la inmortalidad del alma- y la 
principal. No sólo por la temática sino también por la forma. Realmente es uno de 

los diálogos que mejor honor hac^ a su nombre, más aun que los diálogos por 
excelencia, los de Platón que más parecen monólogos di-logados, que diáh^gos 
verdaderamente hablando' \ Rn Hume sí que tenemos tres interlocutores verdade- 
ros, con sus posiciones y sus rellexiones claras, pero con una \iveza dialéctica 
muy polcinc que hace de la obra un fiel rellejo de k) que puede suponer im diálogo 
rcal'^. La dialecticidad expí)siti\ a es tal que los interlocutores se ven llevados, por 
la 1 uer/a de la exposición a rebatirse a sí mismos o a acercarse unos a otros, dcján- 

Tfenemos la impredón ñindada de que esto no fue así. Hay indicios racionales suficientes para 

suponer que se llevó a calxi una inclusión espuria en la ohra con el fin de sua\ i/ar sus postulados. Concre- 
tamente en una inlcrvención de Filón, el csccpUeo, en la parte t ina! de la obra (,DNR, 4S7-459; 155-159). 
En ese lugar Filón contradice absolutamente los posicionamientos escépticos que venía manteniendo a lo 
largo de la obra. \ . para sorpresa del lector, nos enconti ainos con cín' Filón; lo vemos defendiendo la ana- 
logía entre Dios > la naturaleza, y más aun, afirmando que no podemos sii.\iH'ncler el juicio respecto a la 
naturaleza de la Deidad, sino que nos es patente por la analogía que encontramos en la naturaleza. Lji con- 
tradicción con lo anterior en la obra es patente \ üi^íiiila-Ntii. si es o no una inclusión cxtríiña es cosa que 
queda pai.i los especialistas, a nosotros nos basta con indicar el problema, estudiosos profundos de Hume 
lo han evidenciado mas no han aportado soluciones satisfactorias. 

" En Platón no existe un verdadero diálogo; uno habla. Sócrates, y loa otros Bon meras comparsas, 
cu)as intervenciones son casi previsibles.de esc st)Iiloquio iiiüiliple. 

Los diálogos de Hume, al decir de G. C.\k.\ULLLI. Hume e la retorica deW ideología. Uno studio 
di-i Dialoghi sulla religione naturale, Firen?e. Nuova Italia, 1965, son diálogos del tipo representativo, no 
del tipo expositivo donde uno es el que lleva el tema y los otros son personajes de paja. 



CAVRIENSIA. Val. 1. 2006 - 119-151 



DAVID HUME Y LAREUGIÚN. CRÍTICA ALAS PRUEBAS DE LA EX1STENCL\ DE DIOS 



127 



donos una posición t'ilosólica abierta al lector, que tie esta manera pasa a ser el 
cuarto dialogante. Hn l)NR,cada lector pone en el crisol de la fina crítica humeana 
su propia religión, cumpliéndose la máxima de que ya no se es el mismo después 
de leer la obra, mas el texto tampoco es el mismo. 

2.7./. Los distintos argumentos a posteriori 

a. IntroduccitMi 

La problemática que se va a tratar, en palabras del relator del diálogo. Her- 
mipo. es sobre la naturaleza, los atributos y el plan providencial del divino Ser, no 
sobre su existencia, esta es evidente para quien reílexione sobre la religión natii- 
rai. 

",-.Qlh5 verdad hay tan cierta y evidente como la existencia de un Dios, verdad 
que han reconocido las épocas más ignorantes de la historia y para la que los 
genios más refinados han intentado ambiciosamente producir nuevas pruebas y 
argumentos? ¿Qué verdad tan importante como ésta, la cual es el fundünento de 
todas nuestras esperanzas, la base más segura de la moral, el más t1rmc soporte 
de la sociedad y el único principio que no debería estar ausente por un momento 
de nuestros pensamientos y meditaciones? Pero al tratar de esta verdad evidente 
e importante, ¡cuantas cuestiones intrincadas suigen acerca de la naturaleza de 
ese divino Ser. de sus atributos, sus decretos y su plan de providencia! Tales 
cuestiones han sido siempre ohieto lie disputas entre los hombres; y por lo que 
se refiere a ellas, la razón humana no ha alcanzado ninguna determinación cierta 
[por tanto] sólo la duda, la inceitidumbie y la contradicción han sido hasta ahora 
el resultado de los estudios más exactos" (DNR, 378; 25). 

Este texto puede ser considerado un resumen de todo lo que .se tratará en la 
obra: no se niega la existmcia, tampoco se afirma; se destruyen las attAiciosas 
pruebas y argumentos', y se determina la incertidumbre, la duda y la suspensión del 
juicio como la conclusión a que se puede llegar. Veámoslo paso a paso. 

b. La exposición de los aigimientos a posteriori: Cleantes 

La exposición del argumento a posteriori corresponde en la obra a Cleantes'^. 
Según su exposición el mundo se asemeja a una gran máquina subdividida en un 
número infinito de máquinas más pequeñas que a su vez se subdividen en otras. 

.Sci.'ijn Mossncr. los ircs dialoirantcs de esta obra a'prcsentan las tres c(irrientcs que se dan en la 
tilosotia de su tiempo. Por un lado está Cleantes, un teísta adherido a la moderna filosofía empírica; por 
otroDemeas.unfídefsta y raeionalista alternativamente: y Filón. el escéptíco.PaiaMossner.Clantes repre- 
senta histórieaniente al obispo Butler de l^i onaloi'i'a de la rclit>ión: Demeas repre»-i"nt.i a Samuel Clarke: y 
l'ilón sería el mismo Hume. Básicamenle est¿aiu)s de aeuerdo con la opinión de laii re[)ulado exjK'rto en 
Hume, pero difiero en la adscripción de Cleantes al obi.spo Butler, creo que se ciñe nuLs a la definición de 
teísta adherido a la moderna filosofía empírica, sin más adscrípcioaes, Psaa más datos consultar £. C. 

MOSSNER.O.f.. 3l9ss. 
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Tt)das estas máquinas, en todas sus partes están perfectamente ajustadas con lo 
cual tenemos una perfecta adecuación de medios a fines, exactamente igual que los 
productos de cuño humano, aunque muy superior. Así, con esta analogía podemos 
afirmar que 

". . .el Autor de la iialurale/a es en cierto modo similar a la mente luimaiia. aunc|uc 
en posesión de tacullades mucho mas poderosas, proporcionales u la grande/a de 
la obra que ha ejecutado. Por medio de este argumento a posteriori, y sirviéndo- 
nos Hmcamente de él, i»obamos de modo terminante la existenci a de una Deidad 
y su semejanza con la mente e inteligencia humanas". (DNR, 392; 47). 

El argumento es muy sencUlo. De la observación de la naturaleza sacamos la 
conclusión de que los medios están magnfficamente adecuados a los fines e inferi- 
mos que ha de haber un Autor inteligente que así lo ha dispuesto. Para ello no tene- 
mos más que usar nuestra razón hiunana. Si vemos una casa inmediatamente sabe- 
mos que ha existido un arquitecto que disctió todas sus partes e hizo que todo 
quedara perfectamente organizado, de modo que la casa, que veo, es la prueba 
fehaciente y suficiente de la existencia de un autor inteligente. Si observo el uni- 
verso y veo que está bien organizado he de deducir exactamente lo mismo c|ue 
deduje de la casa, a saber, que hay un autor, pero este autor debe ser proporcionado 
al efecto que tengo delante de mí, por la sencilla razón de que debe haber, al 
menos, tanta realidad en la causa como la que hay en el efecto. 

Todo en el universo me habla de ese Autor inteligente; de la misma manera 
que entiendo que los peldaños de una escalera han sido diseñados para que piernas 
humanas suban y bajen por ellos» las piernas del hombre han sido diseñadas para 
andar y subir. La anatomía de un animal, por ejemplo si observamos el ojo, su 
estructura y organización, nos muestra con mucha ñioza la existencia de una 
mente ordenadora. Todo está a favor de una mente planificadora, si no de dónde 
pueden provenir las comodidades y ventajas que los hombres y los animales tie- 
nen, la perfecta disposición de sus cuerpos. Por tanto hemos de afirmar que todo 
esto prueba la existencia de un designio que dio origen al orden y arreglo del uni- 
verso: 

"Por muchas vueltas que se Ic de al asunto, un mundo ordenado y un lenguaje 
coherente y articulado se recibirán NÍempre como prueba irrefutable de un desig- 
nio y una intención" (^DNR,4Ü3; 64^. 

Por tanto, de los efectos descubrimos fácilmente las causas que los provocan y 

"el orden y aneglo de la Naturaleza, la curiosa «ndenación de las causas finales, 

la clara utilidad c intención de cada parte y órgano declaran por sí mismas, en el 

más claro idioma, la existencia de un Autor o causa inteligente. Los cielos y la 
tierra .se unen en el mismo testimonio. Todo el coro de la Naturaleza rompe en 
un himno de alabanza a su Creador [...]. ¿Cuál es la causa de esta causa? No lo 
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sé; no inc importa; eso es algo que no me atañe. He encontrado a la Deidad, y 
aquí detengo mi investigación" (DNR, 410; 75). 

Si realmente no se pudiera llevar a cabo la inferencia causal; si nuestras ideas 
sobre Dios no se adecuaran a lo que El es. no tendría ningún sentido plantearse la 
cuestión. Es necesario que haya cierta analogía entre las ohras humanas y las divi- 
nas, de lo contrario caeríamos en un craso escepticismo que nos llevaría al más 
puro ateísmo. Ninguna dilerencia encuentra Cleantes entre un místico que alirma 
la absoluta incomprensibilidad de Dios; y un ateo que afirme que es ininteligible. 
Un Dios al que no podemos llegar es igual a ningún Dios, entiende Cleantes'*. Por 
eso su intención con todo este razonamiento es confírmar los principios de la reli- 
gión verdadera: 

"...no ha) nada que pueda contribuir tanto a que presumamos que unos princi- 
pios sean verdaderos y deban ser abrazados, como el observar que tienden a 
confirmar la religión verdadera y que sirven para confundir las vanas ca\ ilacio- 
nes de ateos, libertinos y librepensadores de todas las denominaciones" (DNR, 

389; 42>. 

La argtmientación de Cleantes para defender esta religión verdadera tiene dos 
pilares claros. La analogía entre las obras de Dios y las humanas, por un lado; y 
por otro, la posibilidad de remontarse de los efectos a la Causa, esto es. Dios Así 
su argumentación es cosmológica y teleológica. el orden y arreglo del mundo y la 
perfecta ordenación de las causas finales, todo ello Junto prueba la existencia de 
una Deidad Causa de todo lo existente, a la que debcnn)s venerar. Filón será el 
cncarLiaLlo de rebatir esta argumentación, básicamente negando la posibilidad legí- 
iima de la inferencia causal y alirmando la ab.soluta desemejanza entre los hom- 
bres y la Deidad. 

c. La crítica de los aigumentos a posteriorí: Filón 

— Aiuilo'^in 

La primera piedra de la crítica que Hume pone en boca de Filón es la negación 
de la analogía. Dios es absolutamente superior a nuestras capacidades de compren- 
sión. Se escapa a nuestra experiencia que en la filosofía de Hume es el criterio piu'a 
juzgar sobre las cuestiones de hecho. Dios cae dentro del ámbito de las cuestiones 
de hecho, no de las relaciones de ideas. Así, debemos guiamos por nuestra expe- 
riencia y es precisamente esta la que nos limita la analogía. ¿Cómo podemos saber 
algo de semejante Ser tan superior al hombre? Porque Él es Írritamente superior 
a nuestra limitada vista y comprensión*^. Nuestras ideas, por tanto, no van más 

'* DNR. 405; 68. 
DNR, 391; 46. 
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allá de lo que alcanza nuestra experiencia, y nuestra experiencia sobre los atributos 
o cualidades del Ser di\ ino es nula, así es que la conclusión es sencilla: Dii^s se 
escapa de nuestras capacidades Imiuanas. No es necesario insistir en que en esta 
posición coinciden tanto escépticos como místicos. Estos por respeto a Dios; aque- 
llos por respeto al hombre, a sus capacidades intelectivas. Ambos por fidelidad a 
su radical experiencia humana. 

La imposibilidad de la analogía se debe a la total desemenjanza que se da 
entre Dios y los hombres. El entendimiento himiano llega a certezas en las cuestio- 
nes existenciales gracias a la semejanza entre hechos y objetos. Cuando se nos 
muestra un hecho, iiunediatamente -por la creencia- surge en nosotros aquel otro 
que es semejante a este y por lo cual podemos comprender y lograr certezas vita- 
les. P^o entre las obras humanas y las divinas hay tal desemejanza que nunca 
podemos hallar en nosotros ningún hecho del que tengamos experiencia seme- 
jante, por ejemplo: 

"La desemejanza entre una casa y el universo es tan abrumadora, que lo único 
que podrías pretender sería, quizá, la conjetura o vaga suposición de que las cau- 
sas de esas dos realidades se parecen en algo" (DNR, 393; 49). 

Podemos tener certeza de que las obras humanas tienen una causa proporcio- 
nada al efecto. Si vemos una casa sabemos que tiene un arquitecto que la proyectó; 
pero en el caso del universo, la desemejanza es tal que no podemos tener la certeza 
de que se dé el mismo tipo de relación. No es que se niegue que se dé esa relación, 
sino que se niega el que podamos tener la certeza. La duda no recae sobre la exis- 
tencia de la Divinidad, sino sobre la posibilidad del entradimiento humano de lle- 
gar a una certeza absoluta al respecto, y esto porque línicamente la experiencia 
puede indicamos la verdadera causa de un fenómeno^. Supongamos que alguien 
hiciera abstracción total de sus conocimientos, y en esta situación de aí^noia se 
determinara a conocer qué es el universo. Al instante, le sería iniposible. si tal sus- 
pensión de los conocimientos luera factible, determinar la causa de los lenómenos 
que le impresionan, mucho menos podría determinar la causa del universo mismo. 
Fsto sería así por ser la experiencia la única posibilidad para saber con certe/a. 
pero esa experiencia sólo se tiene pasado el tiempo, la razón nada nos podría decir 
en ese caso a no ser relaciones de ideas de aquello que se trata. 

A lo que nos lleva establecer la semejanza cnüc las obras divinas y las huma- 
nas es a la degradación de la divinidad: 

"...no puedo dejar de pensar que dicha semejanza implica una tal degradación 
del Ser Supremo que ningún buen teísta podría soportarla" (DNR, 395; 52). 

» DNR. 394; 51. 
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La semejanza analogía- supone hacer tan asequible a la Di\ iniciad, ponerla 
tan al alcance de la mano del pensamiento humano. c|ue no ]>otieinos evitar c)ue se 
la degrade, reduciéndola a un ser entre los seres, a uno más ilc los fenómenos que 
pueblan el mundo y de los que puedo tener experiencia. Si la Divinidad es tal, no 
puede ser uno más de los fenómenos a nuestro alcance, forzosamente ha de estar 
fuera del alcance de las capacidades humanas. Si está allende nuestras capacidades 
queda fuera de la experiencia humana, ergo no podemos a&mar nada de Ella, no 
podemos conocer sus atributos más allá de lo que nos muestra la naturaleza: 

"I.a deidad mis es eoniK'ida sólo por sus obras, y un ser linieo en el universo 
[...] Como el univerí.ü muestra bondad y sabiduría, iiiíeriinos bondad y sabidu- 
ría. Como muestra un cierto grado de estas perfecciones, inferimos un cierto 
grado de ellas adaptadas precisamente al efecto que examinamos, pero ninguna 
regia de razonamiento nos autorizará jamás a inferir o suponer nuevos atributos 
o ios mismos en grado mayor" (bHU )-' 

Si la v(a cosmológica es **inviable", no se debe únicamente a la imposibilidad 
de la analogía entre las obras humanas y las divinas. El hecho mismo de la especi- 
fícidad del universo también la hace intransitable. Únicamente podríamos afirmar 
algo válido sobre esto si tuviéramos experiencia de algún universo con el que com- 
parar este otro, lo que es de todo punto imposible. No podemos tener experiencia 
de la totalidad, la experiencia es fragmentaría y paulatina, tiene su base en el 
tiempo, esto es, en la sucesión. El universo es el todo del que la parte no puede 
tener experiencia propiamente hablando: 

"Cuando se ha observado que dos especies de objetos siempre van unidas, puede 

inferirse, por la fuerza de la costumbre, la existencia de una, toda vez que se vea 

la existencia de la otra. Pero sería difícil de explicar cómo puede darse este tipo 
de argumento cuando his objetos, como ocurre en este caso, son únicos, indivi- 
duales y carentes de paralelo o de .semejanza especíiica" (DNR, 398; 56). 

La transferencia de razonamientos es imposible, ya sea por la absoluta des- 
emejanza de la Divinidad, ya sea por la especificidad del universo. No hay expe- 
riencia posible, de modo que no hay conocimiento legítimo que desemboque en 
certeza y origine así una creencia. 

"Cuanto más lejos llevamos nuestras investigaciones de este tipo, más obligados 

estamos a inferir que la causa de todo está inmensamente alejada de lo humano y 
de cualquier objeto que caiga bajo la experiencia y observación humanas" 
(DNR, 412; 79). 

D. HuMt. Enquiry concirniiii; llinmm understaiidini;. cd. L. A. Selby y M. A. Bigge. LoikJdii. 
Oxford University Press, 1972. 144-145. En lo que sigue EHU. TT9d\KCÍóaea.lD., Investigación sobre el 
conocimiento humana, irad. J. S.al.as, Madrid. Alianza, 2001, 187. 
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- ÁiHropoiiKfijisnio 

La principal consecuencia de establecer la analogía entre Dios y los hombres 
es el (iiiíropoiiioijisnio en el que inevitablenienle caemos. Si hemos reducido a 
Dios a fenómeno del mundo lo hemos hecho a niicMid inur^eii y scnwjdiiza . Lo 
hemos encerrado en nuestras potencialidades; enclaustrado en nuestro lenguaje; 
recluido en nuestra razón. Hemos hecho un dios a nuestra medida, con ella lo 
hemos domesticado, por ello advierte Filón: 

'■Justamente le atribuimos la sabiduría, el pensamiento, el don de providencia y 
el conocimiento, porque ésas son palabras muy honoi;ihles entre los hombres, y 
no tenemos otro lenguaje ni otros conceptos con los que podamos expresar nues- 
tra adcmición por éU Pero cuidémonos de pensar que nuestras ideas correspon- 
den en modo albino a sus perfecciones, o que sus atrilmtos tienen alguna seme- 
janza con las ciuilidades que se dan entre los hombres. El es infinitamente 
superior a nuestra limitada vista y comprensión, y más debe considerársele 
como objeto de adoración en el templo, que como tema de disputa en las escue- 
las" (DNR, 391; 45-46; subrayado nuestro). 

Una cosa es atribuir a Dios todo lo que se considera bueno entre k^s hotnbrcs y 
otra muy distinta es pensar que eso se corresponde exactamente con la realidad 
divina. Podemos atribuir a Dios^ piadosamente ^ todas las perfecciones que quera- 
mos, pero no debemos establecer una correlación absoluta entre la naturaleza de 
Dios y nuestra comprensión de la misma. Si Dios es tal su superioridad es abruma- 
dora; nunca la limitada razón humana puede pretender abarcarle, lo que sería 
ponerle nuestros límites, introducirlo en nuestro continente, reducirlo a nuestro 
intelecto; haríamos, por tanto, de Dios un ídolo. Es evidente que hemos de usar el 
lenguaje que tenemos, pero lo más coherente es callar de lo que no se puede 
hablar, como concluía Wittgenstein su Tractatus^^ porque Dios, lo místico, está al 
otro lado del círculo que marca el lenguaje a nuestro mundo posible. Si no hiciéra- 
mos así, caeríamiis. irremisiblemente, en el antropomorfismo. Todo lenguaje sobre 
Dios es imposible por definición; Dios es nitela, el lenguaje siempre es sobre cili^o, 
por ende, no hay lenguaje posible sobie Dios, es imposible la ico-logút propia- 
mente dicha. Ahora bien, sí que es posible la do.\olo}>ía, o como dice Filón adora- 
ción en el templo. Lo cual no deja de ser un enclaustramiento de la Divinidad para 
mejor controlarla, pero es el dnico lenguaje que respeta a Dios. El otro, fácilmente, 
cae en la reducción de Dios a nuestras definiciones de Él. 

^ L. WmXJENSTBIN, Tractatus logico-pMlosophiais. M^ulrid, Alianza, 2001, 183. Poco ¡iiites de su 
fanios;) fm^e, en l.i proposición 6.522 afirmn: "T o inc\pro-.ablc, ciertamente, se muestn.es lo místico (í/</v 
A/v.v//.vt/jt')". Se inucslra pero sigue siciidu inexpresable, al estar allende nuestro Rltindo. Pero es prcci.sa- 
menie por ello por lo que lo místico, es imprescindible. Estando fuera limita, por tanto posibilita el mundo 
que cae bajo el lenjiiiaje. I^i religión, la ética y la estética son los ¡imitadores-posibilitadores de nuestro 
mundo, |>ero de eso no podemos hablar, únicamente podemos c reer, hacer y gozar. 
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Contrariamente a lo que se decía en tiempos de Hume sobre él. encontramos 
en su crítica una preocupación muy liouda por salvaguardar tanto al hombre como 
a Dios. Nunca debemos ir mas allá de lo que legítimamente podemos inferir sobre 
Dios, de esta manera seremos respetuosos con su trascendencia. No nos dé miedo 
utilizar esta palabra en boca de Hume. Aunque él no la use. implícitamente está. 
Cuando él dice, por medio de su alter ego Filón, que Dios es absolutamente supe- 
rior a nuestra limitada vista y comprensión, aun faltando el término, el concepto 
está. Todo tipo de analogía corre el peligroso riesgo de inmanentizar demasiado a 
Dios, de recogerlo en nuestros recipientes limitados. Hume evita este peligro ale- 
jando mucho a Dios de los hombres, algo propio del deísmo, pero ganando en res- 
peto -un respeto pírrico- a la realidad divina. 

- Otras consecuencias 

Si seguimos con el razonamiento de la semejanza entre las obras divinas y las 
humanas y aplicamos la analogía, entendiendo que Dios es causa del universo, 
debemos también ser coherentes con ese principio y no dar a la causa más ampli- 
tud que vemos en el efecto, sino sólo aquella necesaria para su explicación. En la 
causa ha de haber tanta realidad como hay en el efecto, pero nada nos lleva a pen- 
sar legítimamente que haya más realidad, eso sería ya una inferencia ilegítima. Si 
tul hiciéramos, si fuéramos coherentes con este razonamiento, no podríamos atri- 
buir a Dios la infinitud, dado que todos los efectos de los que tenemos experiencia 
son finitos, hemos de deducir una causa finita que los preceda. 

Por el mismo razonamiento bonos de abstenemos de adscribir a la Deidad 
una perfección absoluta o que se halle libre de error. Si consideramos la Naturaleza 
veremos en ella una serie de imperfecciones o errores que, poc fuerza, hemos de 
atribuir a quien quiera que fuese su autor si, a la vez . sostenemos que de los efectos 
llegamos a la causa primigenia. Si hay una tal relación analógica, nos imaginare- 
mos a esa causa tal como nos la muestran sus obras y no de otra manera. Si 
observo un cuadro excelente puedo opinar que su autor era un pintor excelente, 
pero nunca podre afirmar que también era buen pianista, pongamos por caso. Hl 
efecto me limita la amplitud de la causa, no per se, sino por mi entendimiento, que 
legítimamente no puede inferir más realidad en la causa que en el efecto. 

De la misma manera, si yo percibo una varietlad iirande de efectos, podría 
afirmar la existencia de tantas causas como efectos, poi qué he de afirmar sólo una 
causa para todos. ¿Por qué no se han de haber unido varias deidades en la t€urea 
de planear y organizar un numdo?^ Esto es más acorde con el funcionamiento de 
las obras humanas y responde mejor a los efectos que percibimos. Por eso debe- 
mos limitamos a lo que la experiencia nos da y no pretender ir más allá, de lo con- 
trario podríamos caer en fantasías e hipótesis como las siguientes: 

» DNR.413;81. 
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**...cstc mundo [...J es muy dctlcicntc c imperfecto, y fue sólo el primer y tosco 
ensayo de ima deidad infantil que despaéa lo abaiidonó, avergonzada de su 
pobre actuación; [este mundo] es solamente la obia de una deidad subalterna, y 

es objeto de irrisión para sus superiores; [este mundo] es el producto de la vejez 
y senilidad de una deidad demasiado entrada en años, después de cuya muerte 
ha bogado a la deriva moviéndose gracias al primer impulso y luer/a activa que 
recibió de ella. [. . .] Desde el momento en que se suponen ñnitos los atribuK>8 de 
la Deidad, todo esto tiene lugar" (DNR, 414-415; 83-84). 

- Honestos con Dios 

Si queremos ser honestos con Dios no debemos rebajailo a fenómeno obser- 
vable y mensurable de nuestro mundo. Las consecuencias las deja Hume dema- 
siado claras. La principal es el antropomorfismo: nos hacemos un diosesito a la 
medida de nuestras posibilidades y necesidades. Le obligamos a que responda a 
nuestras expectativas epistemológicas sobre el mundo y Dios mismo; le hacemos 
ser a nuestra manera: le damos figura humana y ya puestos ¿por qué no afirmar 
que la deidad o deidades son eorpóreas y tienen ojos, nariz, hoea, orejas, etc'.''^ 
Así es más fácil controlar a niiesíras deidades. La consecuencia es clara: la idola- 
tría. De la crítica de Filón se infiere claramente que el dios al que se llega por los 
razonamientos tjue parlen de los efectos para hallar la Cairsa. tiende a la itiolalri/a- 
ción. Una ve/, que ha encontrado esa causa -siempre proporcional a nuestras capa- 
cidades, no a la realidad de Dios- la manipulamos a nuestro antojo y le atribuimos 
cuanto nos place, viniendo a ser una especie de argim^to ontológico. 

d. Reducción de los argumentos a posteriori al argumento a príorí 

Esta es la verdadera realidad tie los argumentos a posteriori: en el foiulo se 
reducen a un argumentcí a priori. Observamos cierlt>s efectos, de ellos intentamos 
llegar a la Causa absoluta, una vez. iiallada no nos basta con los atributos que pode- 
mos inferir de los efectos que hemos visto sino que le endosamos lodos aquellos 
qv» creemos y queremos que le sean apropiados para satisñicer nuestra necesidad 
epistemológica y moral de que todo tenga explicación y un sentido determinado. 
Esto es, lo que hacemos reahnmte no se diferencia mucho de la idolatría. Esa 
Supercausa a la que creemos haber llegado desde la observación de algunos efec- 
tos viene a ser algo así como un ídolo mental: 

"Encuentras ciertos fenómenos en la naturaleza. Buscas una causa o autor. Ima- 
ginas que lo has encontrado. Después te enamoras tanto de este hijo de tu mente 
que imaginas que es imposible que no pfoduzca algo mayor y más perfecto que 
la&iuiación actual..." (EHU, 137; 180). 

*♦ DNR, 414; 83. 
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Por un lado se uno la presunción de la razón humana, que cree llegar a abarcar 
la totalidad del mundo; y por el otro la necesidad de dar sentido a todo lo real que 
constituye un íucrtc impulso en el ser humano. Se unen "el hambre con las ganas 
de comer*', y dan como resultado una argumoatación muy aideble desde el punto 
de vista experiencial. Nadie ha t^do experiencia de la deidad como para saber 
con certeza cuántos y cuales son sus atributos, sin embaigo se le suman unos y 
otros hasta hacer de Dios una idea de nuestra mente que nos lo explique todo. 

Para Hume la base del problema se halla en la ilegitimidad de la inferencia 
desde los efectos, esto es, la analogía, precisamente por falta de punto de referen- 
cia experiencial que nos permita pisar un terreno fírme en la cuestión de la Divini- 
dad. Si pretendemos mo\ ernos en la analogía yendo de los efectos a las causas 
para así llegar a la Gran Causa hemos de tener en cuenta que 

"Cuando infoimos una causa deteraünada a partir de un efecto, hemos de propor- 
cionar la una a la otra, y nunca se nos puede permitir adscribir a la causa más cua- 
lidades que estrictamente las suficientes para producir el efecto" (EHU, 136; 178). 

Si no tenemos eso en cuenta, nuestra reflexión no dejará de ser una excusa 
para justificar nuestros deseos y necesidad de hallar a Dios por otra vía que la del 
argumento a priori, esto es, de la afirmación simple y pura de la existencia de un 
Ser tal que nos sirva para explicar el mundo y la existencia del hombre. 

2J2,El argumento a priori 

En la crítica de este argumento, uno de los de más rancio abolengo de la histo- 
ria, no se entretiene mucho Hume. Entiende que es demasiado endeble como para 
dedicar tanto interés por él como por los argiunentos anteñores. Prácticammte se 
rebate solo. Este argumento, tal y como se expone aquí, fue defendido por Samuel 
Clarke en su Discourse conceming tke Being and attributes ofGíxP^. Hn esta obra 
expone un argumento a priori que establece la necesidad de la existencia del Ser 
Necesario como fundamento de todo lo que existe. Hsta formulación difiere de 
aquella de Anselmo'*' por la que se hizo íamusa esle tipo de retlexión apriorística. 

^ Gtado por P. Copleston, Historia de la filosofía. Vol. 5, de Hobbes a Hume. Barcelona. Ariel. 
1999. 1S3-16S. 

^ Es clásica la furmulución anselmíanu del capítulo 11 del l'ruslu^km. "creemos ciertamente que eres 
algo mayor que lo cual nada puede ser pensado (...] Y, ciertamente, aquello mayor que lo cual nada pode- 
mos pensar no puede existir solamente en el entendimicnlo. Si existiese sólo en el entendimiento, se podría 
pensar que existiese también en la realidad, lo cual es mayor [.,.J Existe, pues, sin género de duda, algo 
mayor que lo cual no cabe pensar nada, y esto tanto en la inteligencia como en la realidad". Esta formula- 
ción se completa en el e;ipílulo XV atribuyendo a Dios definitivamente sn existencia intelectual y real: "Así 
pues. Señor, rto sólo eres algo inayt)r que lo cual nada podemos pensar, smo que eres algo mayor que lo que 
podemos pensar. Y dado que somos capaces de pensar que existe algo así, si tú no eres eso mismo, podría- 
mos pensar a1j!o mayor que ti'j, lo cual es imposible". (S. ANSKrMO. Proslos^ion, Madrid. Tecnos, 1998, 
II, 1234). Es interesante notar la cercanía entre Hume y Anselmo a la hora del respeto a Dios, tanto para 
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En Anselmo prima más hi adoracicMi y el clima místico que el razonamiento filosó- 
fico. En Clarke lo que prevalece es la razón filosófica-apologética que fundamenta 
la intención religiosa. Pasamos a ver la exposición de Demeus, trasunto literario de 
Clarice, y la crítica de Qeantes y Filón. 

a. La exposición del argumento: Demeas 

A Demeas, tanto como a Cleantes, le preocupa la lundamentación de la reli- 
gión desde los razonamiratos filosóficos, este es el punto central de su reflexión: 
salvaguardar a Dios y a la religión de los ataques del racionalismo y del escepti- 
cismo fundamentando su ser en una razón apriorística incólume a los ataques de la 
ciencia y la filosofía. Todo intento de indagar la esencia divina supone una profa- 
nación" ^ hemos de limitamos a afirmar su existencia y de ahí deducir las conse- 
cuencias para nuestra vida y pensamiento: 

"La cuestión no se refiere a la existencia^ sino a la naturaleza de DIOS. Esto es 

lo que juzgo incomprensible y desconocido para nosotios, debido a las imper- 
fecciones del entendimiento humano, 1 a esencia de esa Mente suprema, sus atri- 
butos, su modo de existencia, la misma naturaleza de su duración: son estos 
asuntt» y todas las características que se reñeien a un Ser tan divino, lo que 
resulta misterioso para los h<nnbies. Finitas, détñles y ciegas criaturas, debería- 
mos humillarnos ante su augusta presencia; y. conscientes de nuestras limitacio- 
nes, adorar en silencio sus perfecciones infinitas que ningún ojo vio, ningún 
oído oyó, ni jamás entraron en el corazón humano para ser concebidas'* (DNR, 
390; 43-44). 

Ante la debilidad de la criatura humana para llegar a indagar la naturaleza de 
la Divinidad sólo podemos utilizar un tipo de argumentación apriorística. Esta 
resulta infalible y corta de raíz toda duda y dificultad^. Precisamente esas dificul- 
tades por las que el razonamiento de Cleantes ha sido rebatido por Filón. Dejemos 
que hable Demeas en la exposición de su argumento: 

"Todo lo que existe debe tener una causa o razón de su existencia, ya que es 
absohitamente imposible que algo se produzca a sí mismo o sea la causa de su 
propia existencia. Así, pues, al remontamos de los efectos a las causas, debe- 
mos, o bien continuar en una infinita sucesión sin última causa alguna, o bien 
rccurrii' a una causa última que sea net esui iameníe existente" (DNR, 43 1 ; 112). 



uno como para otro Dios es üIíio mayor que lo que poetemos pensar. Por ello, al principio de los Diálotios, 
las argumentaciones del fideísUi Demeas y las del escéptico Filón van de la mano, hasia el puniu de que el 
racionalista Cleantes los unifica en cuanto a las consecuencias que se derivan de ambas posiciones: "¿En 
qué diferís vosotros, los místicos fse refiere a Demeas], que mantenéis la absoluta incomprensibilidad de 
Dios, de los cscéplicos |en rcícrcncia a l ilónj y ateos que aseguran que la primera cau.sa de todo es desco- 
nocida e ininteligible (DNR, 405; 68). 

^ DNR, 390; 44. 

» DNR. 430; III. 
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El razonamiento es bien simple. Es así que existe algo el ser humano, por 
ejemplo- luego existe un Ser tal que explique la existencia de ese algo -en otros 
términos: cí^o siim cn^o Dciis c.sí. Ahora bien, esc Ser debe ser neresariamcnU' 
existente, desde toda la eternidad, para que lo que es sea y sea como es, y podamos 
responder a la pregunta: 

"t'Oi"? fue, pues, lo que determinó que existiese algo en lugar de nada-'', y que 
concedió el ser a una particular posibilidad, dejando ai margen las otras?" 
(DNR,431; 112-113). 

Nuestra propia experiencia cotidiana nos da fe de lo irrebatible que resulta el 
hecho de que todo lo que existe es por otro. Lo más fácil es admitir que existe ese 
Ser que le da el ser a todo lo que es, aunque oo podamos sab^« a ciencia cierta 

cómo es CSC Ser. Pero sí podemos inferir que debe ser tal que pueda orinar y fun- 
damentar todo lo que existe. Así de simple y así de rotundo: 

"Debemos, por lo tanto, recurrir a un So* necesariamente existente que lleva en 
sí mismo la RAZÓN de su existencia, y al cual no puede suponérsele inexistente 

sin recurrir en una expresa contradicción. Por consiguiente, concluimos que 
debe haber un Ser así, y que ese Ser es una Deidad" (DNR, 432; 113). 

Seguidamente, Oleantes, desde posicionamientos racionalistas, va a rebatir 
total y absolutamente este apriorismo racional que en poco contribuye a la causa 
de la verdadera piedad y religión^. 

b. La crítica del argumento: Oleantes y Filón 

Si Demeas se basaba para afirmar la existencia necesaria de la Deidad en la 
flagrante contradicción en que se incurre en su negación, porque ello implica negar 
la existencia de aquello que depende de él, es decir, aquello de lo que sí tenemos 
certeza de su existencia; Oleantes ahonda en esa argumentación para rebatirla. 
Únicamente puede demostrarse algo de forma absoluta si su contrarío implica con- 
tradicción, pero todo lo que podemos concebir como existente también podemos 
concebirlo como no existente. Por tanto, no hay ser alguno cuya no-existencia 
implique contradicción, por ello, no hay ningún Ser cuya existencia sea demostra- 
ble^'. 

^ A nadie escapa que es la misma pregunta -la pregunta a su entender ftindamental de la melat ísica- 
con que temiina Heidegger su ensayo ¿Qué es metafísica?: "¿Por qué hay ente y no más bien nada?" (M. 

FIf rfif nrif R. Q'n' r\ nh tafísica^ Y otros ensayos. Buenos Aires. Fdicioncs F;!n-.to I'"»"' ^6). F.s la pre- 
guiiia L---ciicial de ki inctarisicu desde los griegos hasta Leibai/ del que prubableiiienle loma la lunuulación. 
¿Que existe \ por qué de esta manera y no de otra?. 

^ DNR. 432; 113. 

" DNR, 432; 113. 
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Por el simple hecho de trabar un juicio de existencia no quiere ello decir que 
esa tal existencia quede inmediatamente demostrada. Por el mismo procedimiento 
trabamos un juicio de no-existencia y queda invalidado el anterior. Esto es posible 
porque la reflexión de este asunto no entra en el ámbito de las relaciones de ideas» 
donde dos y dos siempre y sólo son cuatro, sino en el de las cuestiones de hecho, 
donde lo contrario siempre es posible. Por ello ios palabras "existencia necesa- 
ria " carecen de significado^ o, lo que es lo misino^ no tienen un significado cons- 
tante^^. 

En su EHU también tiene una reflexión semejante a la de los Diálogos^ aun- 
que allí su intención no es religiosa sino moral, es decir, aplica la argumentación a 
la defensa de la moralidad de la filosofía escéptíca frente a la crítica que la tacha de 

inmoral por negar la posibilidad de un conocimiento cierto de la vida futura, lo 
que. al parecer de los críticos, lleva ineludiblemente a negar el ámbito moral. 
Hume se defiende por boca de un simulado Epicuro que habla a los mismos ate- 
nienses: 

"Ninguna negación de hecho implica una contradicci(ín. I.a no existencia de 
cualquier ser, sin excepción alguna, es una idea lan clara y distinta eoniu la de su 
existencia. La proposición, por muy falsa que sea, no es menos concebible e 
inteligible que la que añrma que es [...] Por tanto, la existencia de cualquier ser 

sólo puede demostrarse con argumentos a partir de su causa o de su efecto, y 
estos argumentos se fundan exclusivamente en la experiencia. Si ra/iMiamus a 
priori, cualquier cosa puede parecer capa/ de producir cualquier uira' (.EHU, 
164; 208). 

Por el razonamicntíí apriorístico podríamos afirmar la unión de cualquier 
electo a cuakiuier causa sin necesidad de reparar en si ello es posible o no lo es; 
podríamos afirmar la existencia de cualquier cosa con el simple hecho de trabar el 
juicio correspondiente, pero ello no nos daría la certeza de una tal existencia, pon- 
gamos por caso la del unicornio. P<v ello huy que recurrir a un criterio extemo que 
nos garantice cierta adecuación entre lo que entendemos por causa y lo que enten- 
demos por efecto, y nos limite nuestras irrestrictas posibilidades de imaginar seres. 
La experiencia nos lleva a admitir una argumentación más bien a posteríorí, esta 
sería la tínica viable, pero ya hemos visto que tampoco nos ofrece garantías dada la 
total desemejanza entre Dios y el hombre, y la infinita superioridad de la Divini- 
dad. 

Pero, más aun, mediante la pretendida necesidad del Ser causante de todo, 

podríamos llegar a un argumento que se aleja mucho de la hipótesis religiosa. 
Podríamos afirmar que todo lo que existe es por una necesidad intrínseca; el 
mundo material es eterno y necesario, teniendo en sí mismo el principio de su 

^ DNR.432; 114. 
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movimiento. Esta artiumcntación es tan plausible como la de que Dios existe por 
necesidad. Si la una es válida, por los mismos ra/onanucntos debe serlo la otra, o 
bien, no ser válidas ninguna de las dos. La necesariedad es un arma de doble 
filo, más vale no utilizarla si queremos mantener los principios religiosos del 
teísmo. 

Todo esto es para Filón, quien concluye con la crítica del argumento a príori 
que empezara Oleantes, 

"...prueba cierta de que los hombres siempre derivaron y siempre derivarán sus 
sentimientos religiosos de otras fuentes que no sean las que proporciona esta 
especie de razonamiento" (DNR, 434; 1 17). 

Los principios ilc la religión, contrariamente a \o que piensa Demeas. ik^ se 
defienden mejor con un razonamiento apriorístico. sencillamente porque eso le 
lleva a la credulidad, la superstición o el lanatismo. íormas todas ellas depravadas 
de la religión. Afirmar la existencia de la Deidad de esta manera y luego aplicar 
aleatoriamente los atributos que mejor nos convengan, sólo es una excusa para 
seguir manteniendo un irracionalismo fídeísta que no se aviene a lo que nos dice la 
experiencia, esto es, que se sale de los límites del hombre, degenerando la Creen- 
cia en una credulidad pueril que hace de Dios aquello que le viene en gana; no 
sirve para que el hombre llegue a alcanzar su propia altura, la que le marca su natu- 
raleza. 

Como vemos tampoco este tipo de argumentación nos sirve como fundamento 
para la religión, digamos adelantando acontecimientos, para la verdadera religión. 
Ni la reflexión que parte de los efectos ni esta otra que lo hace desde la misma 
razón, nos sirven para Justificar suficientemente los principios de la religión. Muy 
fácilmente caemos en degradacicMies de la divinidad o en endiosamientos de la 
humanidad, pero en ningiín caso damos una suficiente /?ríít'/?a que fundamente la 
religión que de verdad se atenga a la naturaleza humana. 

2.2. El mal y la in-justicia divina 

La última de las batallas que va a librar Hume en su crítica de la religión es la 
que tiene como trasfondo la teodicea. Es la última y la definitiva; precisamente, en 
los Diálogos, es la última acometida que realiza una vez que han sido rebatidos los 
argumentos tradicionales, digámoslo así. y ha quedado de manifiesto que no tene- 
mos pruebas ciertas sobre los atributos de la di\ inidad. La reflexión sobre la divi- 
nidad la ha degenerado, inllriendo ilegítimamente aspectos de la divinidad que 
más la asemejan a un demonio caprichoso que al Ser Supremo autor del universo. 
Ahora resta dar la estocada final a una concepción -y esto debe quedar claro; no se 
niega a la divinidad en Hume, al menos de forma taxativa, sino que se niegan las 
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concepciones que ilegítimamente ha inferido el hombre por el uso fraiidiiU'ino de 
su razón, o por dejarse llevar por el fanatismo y la superstición- de la tlivinidad 
que no deja de ser un concepto del intelecto sin referencia externa experimentablc. 

El problema del mal es el lema predilecto de cuantos han pretendido negar la 
divinidad o hacer mella en las concepciones religiosas. Lo ha sido y no de balde; 
es el cuestíonamiento más serio que se puede hacer a la leligión, los mismos cre- 
yentes tenemos que hacerle frente y poner nuestra fe ante su crisol. Pruebas no fal- 
tan en la misma Biblia, cuyo caso paradigmático es Job, y el mismo Jesfis, el Justo 
que murió injustamente. Siempre será un tema problemático para cualquier cre- 
yente que se plantee su fe de forma seria, a no ser que caigamos en la justificación 
hegeliana en la que el mal es explicado y justificado desde la omniabarcante com- 
prensión panracionaiista de la historia. 

2 2.1. El mal 

La parte X de DNR está dedicada exclusivamente al tema del mal. a la proble- 
mática que se plantea entre la experiencia liuni;ma del mal -el sufrimiento y el 
dolor y la fe en un Creador benevolente y omnipotente. Va a ser Demeas. el fide- 
fsta defensor del derrotado argumento a priori, el que, en resignada retirada argu- 
mcntal, refugiará la fe en el sentimiento de la miseria del hombre. Aquí es donde el 
escéptico Hlón lo estaba esperando para darie la puntilla al razonamiento que pre- 
tende justificar los atributos morales de la Divinidad. 

Demeas argumenta la necesidad de la religión para calmar el desasosiego que 
produce en el hombre su mísera situación: 

**¡Qué miserables criaturas somos! ¿Qué recurso encontraríamos en medio de 
los innumerables males de la vida si la religión no nos sugiriese algunos méto- 
dos de expiación y apaciguase esos tenoies que incesantemente nos agitan y 
atoimentan?" (DNR, 435; 118). 

A continuación pasa a eniunerar los males de tipo físico o provocados por 
nuestra situación animal: 

'*...toda la tierra está atormentada y desorientada. Hay una guerra perpetua entre 
todas las criaturas vivientes. La necetídad y el hambre estimulan a los fuertes y 
decididos; el miedo, la ansiedad y el terror sacuden a los débiles y endebles. La 
entrada en la vida produce angustia en el recién nacido y en sus atribulados 
padres; la debilidad, la impotencia y el desasosiego están presentes en cada 
etapa de esa vida, la cual concluye finalmente rodeada de agonía y horror^ 
(DNR, 436; 121). 

Hl hombre, entiende Demeas. uniéndose en sociedad puetle hacer frente a esos 
males que le vienen por su constitución natural y suplir sus carencias innatas. Pero 
Filón le va a mostrar que la unión en sociedad tampoco reporta al hombre sólo 
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bienes, los males son incluso mayores que los bienes: opresión, injusticia, supersti- 
ción. Sobre todo es la superstición la que peor parte se lleva, ella le es incuicatia al 
hombre en sociedad, por naturaleza no es el hombre supersticioso: 

"El hombre, bien es verdad, puede agruparse para superar a todos sus enemigos 
reales, y puede dominar todo ci mundo animal; pero ¿no se crea inmediatamente 
dentro de sí mismo enemigos imaginarios, los demonios de su fantasía, que lo 
visitan con terrores supersticiosos y destruyen cada disfrute de la vida? Su placer, 
según él se imagina, es considerado por ellos como un crimen; su alimento y 
reposo produce en ellos un resentimiento y una ofensa y hasta la muerte, el 
r^gio contra todos los males, sólo le presenta la amenaza de interminables e 
innumerables sufrimientos. No molesta el lobo al t&nido ganado, como molesta la 
superstición al alma angustiada de los miserables mortales" (DNR, 436-437; 122). 

La religión es, en su forma depravada, la superstición, un producto social que 
amenaza y desasosiega al hombre más que darle consuelo y ánimo para la dureza 
de la vida. Así, la religión misma se convierte en un mal, unida a los males físicos 
y los otros males sociales. Porque homo homini lupus^ parece querer decir Filón: 

**Q hombre es el peor enemigo del hombre. La opresión, la injusticia, el despre- 
cio, el insulto, la violencia, la sedición, la guerra, la calumnia, la traición, el 
fraude: mediante todas estas cosas los hombres se atormentan mutuamente" 
(DNR. 437; 122). 

Son estas, pruebas suficientes de la mala constitución del mundo, ya sea a 
nivel físico como social. ¿A quién atribuir esta mala disposición? Si somos cohe- 
rmtes con la argumentación que estaba defendiendo Cieantes, ir de los efectos a 

las cansas, bemos de atribuir tanto lo bueno como lo malo a la Deidad que había 
sido el principio al que se quería llegar. Si Dios es el origen de lo bueno hemos de 
atribuirle también lo malo, o bien negar su omnipotencia. De tal manera, no nos 
queda más remedio que negar atributos morales en la Deidad o atribuirle el mal del 
mundo: 

"Concedamos que su poderes infinito: iodo lo que El quiere se hace. Pues bien: 
como ni el hombre ni ningún animal son felices, hemos de concluir que Él no 
quiere su felicidad. Su sabiduría es inñnita; jamás se confunde al elegir los 
medios que le llevan a un fin determinado. Pero ocune que el curso de la natura- 
leza no tiende a la felicidad del hombre o el animal; por lo tanto no ha sido esta- 
blecida para este propósito [...J Las viejas preguntas de Epicuro están todavía 
sin respuesta: ¿es que quiere evitar el mal y es incapaz de hacerlo? Entonces, es 
que es impotente. ¿Es que puede, pero no quiere? Entonces, ¿de dónde proviene 
el mal?" (DNR, 440; 127-128)^. 

" Las "v icjas pa'guiUas de lipicuro" están rcct)gidas pt)r Laeiaiicio en su De ira Dei, y se han conver- 
tido en todo un eiásieo. Exactamente se encuentran en Lactancio, De ira Dei, 13,20-21, en Sonrrex Chré- 
liennc 289. 158-1 (>(>. El texto dice así: "'Deus aiit viilt lollerc mala et non potest. aiit potesf et non vtifr, aut 
ñeque vuli iieque potcsí, aut et vult et potest. Si vult et non potest, inbecilíus est, qiunJ in deum non cadit; si 
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El problema está ahí: si el mal no lo atribuimos a Dios no podemt^s explicar su 
origen: si se lo endosamos, perdemos la condición benevolente de Dit)s. La única 
salida válida -no la hunieana- es atribuir el mal a la situación de libertad en que el 
hombre es creado, es el pago por la libertad. Pero lo que está claro es que el pro- 
blema del mal nos pone delante de los atributos que colocamos a la Deidad, sobre 
todo la omnipotencia y la benevolencia. Hoy, después de las pesadillas de la razón 
moderna -Auschswitz, Hiroshima, Gulag, Rwanda, Congo. . .-, la filosofía prefiere 
un Dios benevolente aunque incapaz de eliminar el mal, a un Dios omnq)otente 
responsable del mismo, ejemplo claro de esto puede ser Hans Jonas^. 

222. La in-justicia o in-potencia divina 

Según Filón cuatro parecen ser las causas de los males que afligen a la humani- 
dad V no es imposible que tocias estas circunstancias no sean necesarias c inevita- 
bles^^. La primera de ellas hace referencia a la planificación o economía de la crea- 
ción animal. Segiin esta economía todo está dispuesto en los seres vivos para que 
tiendan a la autoconservación, mediante el dolor y el placer. Filón plantea si es abso- 
lutamente necesario que nos presione el dolor a la hora de la propia conservación: 

" IVhíos !os animales podrían encontrarse en un estado de constante satisfacción; 
cuando les surgieran algunas necesidades naturales, como la sed, el hambre o el 
cansando, en lugar de sentir dolor podrto sentir una disminucidn de su ¡rfac^ 
que les haría buscar prontamente ese objeto que les es necesario para su subsis- 
tencia" (DNR, 446-447; 138-139), 

Entiende Filón que no es absolutamente necesaria esta disposición de la natu- 
raleza. Una Deidad omnipotente y benévola podría haber dispuesto la naturaleza 
de fonna tal que el dolor no fuera necesario para los seres vivos. 

La segunda circunstancia que es causa de los males de la humanidad se deriva 
del hecho de que el mundo se guíe por reglas generales, estas siempre causan 
males en unos para producir la existencia del todo. Pero podríamos plantearnos sí 
la Deidad, en lugar de hacer funcionar la naturaleza mediante reglas generales no 
habría podido hacer que se rigiera por voliciones particulares, dado que la Deidad 
conoce perfectamente el funcionamiento de todo, unos pocos sucesos de estos, 
rcí^iílar y sahiamcntc dirigidos, cdiiihiandii ¡a faz del niiindfr^'. Filón no está 
pidiendo un dios como el malebranchiano, que interviene en todo momento, a ese 
dios es difícil no cargarle el mal a cuestas. Lo que pretende con esta argumentación 

potest et non vult, invidius, quod aeque aiienum est a <k-o; si ñeque vult ñeque poust, et invidius et inbeci- 
llii s est ideoque nec deus; si el vult et potest. quod solum deo coavenit. unde ergo sunt mata ata cur illa non 

lollitr. 

^ I i . Joñ as. Pensar sobre Dhsyohvs ensayos^ Barcelona, Heider, 1998, 195-213. 

15 nNR,446; 138. 
^ DNR. 448; 140. 
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es constatar que una deidad omnisciente y omnipotente podría haber creado un 
mundo sin mal alguno, si no lo ha hecho es porque no puede o no quiere con lo que 
volvemos a eslar en el principio de la argumenlación. Ahora bien aun quedan dos 
causas más. La terco» es la que se refío» a la firugalidad con que los poderes y las 
facultades son distribuidos en los seres particulares: 

"...la Naturaleza parece haberse hecho un cálculo exacto de las necesidades de 
sus criaturas; y comportándose como un amo cxigenic, solo ha concedido los 
dones y poderes que son estrictamente ]»«cisos para atender las necesidades que 

se presenten. Un padre {generoso habría concedido estos poderes con mayor pro- 
digalidad, a fin de proteger a sus criaturas de posibles accidentes y a fin de ase- 
gurar su felicidad y bienestar..." (DNR, 448-449; 141-142). 

La Naturaleza parece ser. segiín lo que vemos, un amo exigente y no un padre 
generoso. Si nos quisiera ia Deidad nos habría dado toda clase de facultades para 
que siempre viviéramos de la mejor manera posible sin padecer ni sufrir. Pide 
Filón algo así como el "papaíto" que no penniio que su niño sufra lo más mínimo y 
todo se lo pone en bandeja de plata. Únicamente le falta pedir (|uc el hombie fuera 
librado por Dic^s tie la contlición mortal, de la que, en liliiino icnniiio. dependen las 
limitaciones del .ser humano. Pide, en fin, que el hombre no sea hombre sino como 
Dios. 

La última circunstancia causante de los males y de la que provienen la miseria 
y la enfermedad en el universo es por el modo defíciente con que se han estable- 
cido los principios de la gran máquina de la Naturaleza. Parece como si no estu- 
viera totalmente terminada la obra, como si le faltara el último toque del construc- 
tor. Por todo esto concluye Filón: 

'*Si ludas las criaturas vivientes fuesen incapaces de sentir el dulur, o si el 
mundo fuese administrado según voliciones particulares, el mal nunca habría 
hecho su entrada en el universo: y si los animales hubiesen sido dotados con una 
mayor reserva de poderes y facultades, sobrepasando las demandas de la necesi- 
dad estricta, o si los varios principios del universo hubiesen sido estructurados 
con exactitud y conservaran siempie el justo medio y temperamento, habría 
tenido lugar m mal muy pequeík) en comparaci<Sn con el que sentimos en el pre- 
sente" (DNR, 45 1 ; 14S). 

De lo expuesto no podemos deducir a priori ni la bondad ni la omnipotencia 
divinas sino que debe ser una aigumentación que se derive de los efectos que 
observamos. Si los efectos coinciden con la exposición de Filón difícilmente 
podremos afirmar que la Deidad sea b^évola y omnipotente, o alguna de estas 
cosas por separado, dichos atributos no pueden probarse partiendo de los fenóme- 
nos"^. El mimdo que cae bajo nuestra observación no es el que se esperaría de una 

" DNR. 452; 146. 
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Deidad {)nini{X)lciUc > buena que obrara según esos atributos que le colocamos. 
Siguiendo las reglas de la analogía deberíamos pensar que el Autor lIc la Natura- 
leza posee una perfección tinila, esto es, que es capaz de hacer únicamente un 
mundo imperfecto y muy limitado. Como no podemos ir más allá de los Rectos, 
esta sería la conclusión. Pero sí podemos, para salvar a la Deidad de endosarle el 
mal o de rebajarla a un diosesito limitado, negar la inferencia; no inferir ningiSn 
atributo de Dios ni a príorí ni a posterior! . La conclusión definitiva de FUón, según 
lo que vemos en la naturaleza es que 

"¡el todo no presenta otra cosa que la idea de una Naturaleza ciega, impregnada 
de un enonne principio vivificador, y arrojando de su seno, sin discriminación y 
sin amor maternal, a sus deformes hijos prematuros!" O^NR, 452; 147). 

Así, la Deidad no puede e\ iiar los males que constantemente vemos o bien no 
quiere, sea como fuere sus principales atributos quedan negados por la misma 
experiencia del hombre. Qué diremos. Simplemente que no podemos afirmar nada 
de Dios, queda demasiado alejado del hombre como para que podamos saber cier- 
tamente algo sobre la Divinidad: 

"¿Pur qué existe siquiera un mal en el mundo? Ciertumenle que no es debido a la 
casualidad. Entonces proviene de alguna causa. ¿Provirae de la intención de la 
Deidad? Pero Él es perfectamente bene\olontc. ¿Es este mal contrario a su 
intención? Pero Kl os todopoderoso. Nada puede conmover la solide/ de este 
razunainienlü tan breve, tan claro y tan decisivo, a menos que afirmemos que 
estos asuntos exceden toda capacidad humana y que nuestros criterios de lo 
verdadero y lo falso no pueden apUau^se aqu^ (DNR, 443; 132). 

2.23. La imposible teodicea 

Ante esta situación tiene que acudir alguna Justificación de la Deidad. Ha de 
haber alguna reflexión que nos permita coniprciulcr el por qué del mal en el 
mundo. Se necesita una teodicea, que no es otra cosa que una búsqueda de sentido 
ante lo real que nos presiona en diferentes direcciones y ante las que nos encontra- 
mos perplejos. Una de las justificaciones de la existencia del mal es simple y llana- 
mente negarlo. Es la postura de Cleantes, el racionalista: 

■iil único modo de defender la benevolencia Divina y es el que yo abrazo de 
buena gana- es negai" absolutamente el sufrimiento y la maldad del hombre. I...J 
La salud es más fiecuente que la enfermedad; el placer es más fiecuente que el 
dolor; la felicidad es más frecuente que el sufrimiento. Y por cada vejación con 
que nos ene(^ntranu>5,conseguinK>s,si las contamos, cien satisfacciones" (DNR, 
441-442; iiú). 

^ El subrayado es nuesu-o. 
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No parece que sea muy convincente esta argumentación, sobre todo si consi- 
deramos ciertos suírimientos de personas absolutamente inocentes que abundan en 
exceso, sobre todo hoy que podrían ser eliminados. Pero vamos con otra justifica- 
ción. Esta vez es el fídeísta Doxieas el que propone la justifícación en otra vida 
futura: 

"Este mundo es sólo un punto si se le compara con el universo; esta vida es un 
momento si se la compara coa la etonidad. Los males presentes, por lo tanto, 
son rectifícados en otras regiones y en algún período futuro de existencia** 
(DNR,441; 129). 

Con esta reflexión se sale Demeas del principio que rige las cuestiones de la 
existencia: hay que atenerse a la experiencia. Nada en la experiencia nos 
demuestra la existencia de una vida futura, como vimos, por ello es una hipótesis 
infundada según Hume. Pero más aun, ¿de qué le sirve a alguien que está sopor- 
tando un sufrimiento indecible, que se le diga que será recompensando en otra 
vida por este sufrimiento? Eso sólo es ignorancia y superstición, al entender de 
Hume. 

No hay, por tanto, justificación posible del mal si atribuimos a Dios bondad y 
onmipotencia ahsolinus. Cualquier intento de explicación quedará en eso. en un 
intento infructuoso, que enredará aun más la cuestión, bien negando el mal. lo cual 
es imposible, bien cuipabilizando a la misma Deidad de ello. Por eso alirma Filón 
que 

"La \ LTdadera conclusión os que la Füente orinal de t(xlas las cosas es algo 
ctmipletanicntc indifoicntc a tt)dos estos principios, y no pretiere el h\c\\ al mal 
en nia)or medida que pretiere lo trío a lo caliente, lo seco a lo iuiniedo, o lo 
ligero a lo pesado" (DNR, 452; 147). 

Es la conclusión lógica del deísmo'". La FDeidad se despreocupa de su crea- 
ción no importándole en absoluto lo que suceda en ella. Su labor terminó en el 
momento en que todo quedó realizado. No hay en Dios atributos morales que 
podamos inferir legítimamente de los efectos que observamos en la naturaleza. 
Como el único criterio que se acepta por parte de Hume es el empirísta -aquello 
que no es experiencíable, sencillamente no es-, no podemos afirmar nada sobre los 
atributos de la Deidad. Es más, sí nos atenemos d {uincipio arriba expresado de 
que aquellas ideas que no proceden de las inqiresiones, forz(»amente son de nues- 
tra imaginación, tenemos que los atributos morales de Dios no nos llegan por 
impresión de lo cual hay que sacar la lógica conclusión. 

" VoUairc, impicsunuuld por el icircniott) de Lisboa del 1 de iiuvicinbre 1755, en el que las iglesias 
se demimbofon sobre las |)ci sonas que uM^^tian a las celebraciones, hubo de alejar totalineñte a Dios del 
mundo para no cargarle con la culpa de haber cosiiíhuId a justos e injustos por igual en un evento natural 
que, siguiendo la metafísica y ha<>tu la física del momento, había que endosar en el debe de Dios. 
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Pero, a pesar ele lo que hemos dicho. Hume mantiene su postura básica que 
denominamos teísini) de mínimos, sin llegar a ne^ar hi existencia de la Deidad. Sí 
niega la legitimidad de establecer inferencias a partir de ia naturaleza, porque ello 
m^e a la reftexión sobre Dios en un berenjenal de cuidado con el problema del 
mal. Lo que interesa realmente a Hume es mostrar la debilidad de la razón humana 
cuando quiere sobrepasar sus límites experienciales. Es lo que Kant denominará 
paralogismos y antinomias de la razón pura, y que Hume ya había visto^. Por ello 
resulta muy difícil exculpar a Dios del mal si le atribuimos esas facultades tan 
sublimes. La solución es afirmar que sobre ello nada podemos saber. 

No estamos de acuerdo con las conclusiones que obtiene del análisis de la crí- 
tica de Hume Badía Cabrera. Creemos que va más allá de lo que los textos de 
Hume nos dicen cuando afirma que 

"En definitiva, parece que nos encontramos ante un dilenui irresoluto: si no 

podemos decir que Dios es bueno, tampoco podemos afirmar que existe; pero si 
sabemos que existe, no hay manera de exculparlo del mal"^'. 

No hay ningún **dUema irresoluto*', por la sencilla razón de que el prohiba 
no versa sobre la existencia de Dios sino sobre nuestras posibilidades de llegar a 
conocer cabalmente sus atributos, en suma, es una cuestión epistemológica. Este 
autor entiende que Hume nos da una antitcodicca ^-, cuando lo que reahnente nos 

encontramos es con una imposibilidad de la teodicea. Una antiteodicca se sale de 
los límites del escepticismo mitigado que el mismo Hume propone como teoría 
propia en la F.iujuiry human iindcrstandinf^'^': sería tan doí>m(¡iic(> para Hume tanto 
negar como aririiiar de una forma laxativa la existencia de la divinidad. Lo cpie 
podemos afirmar o negar taxativamente es aquello de lo que tenemos experiencia 
cierta, el resto queda para la imaginación o para la fé. 

A continuación tendremos que ver cuáles son las consecuencias de esta crítica 
y qué puede aportar de constructivo para el hombre y para la religión. 

3 . La verdadera religión 

"Tan grande es mi veneración por la religión verdadera como lo es mi aborreci- 
miento de las suporstíciones vul^ues" (DNR, 460; 160). 

*" HacL-niDs iKitar. a iiicidd de apiiiUc- y sin inás prclcnvioncs. que la deuda de Kanl con Hume es 
mucho mayor que la de mero "despertador" que reconoció Kant. Ll proyecto ciiiico kantiano, in nuce, se 
haDa contenido en Hume. Kant elaboió lo que Hume solamente esbozó; quede esto para posteriores refle- 
xiones. 

*' M. A. Uauia. La nfk.xiun de David ¡¡iiiuc cii lomo a ta religión. Puerto Rico, Universidad de 
Puerto Rico. 1W6. 354. 

*^ Ver la obra citada del autor, páginas 349-362. 
^ EHU. I62;206, 

CAVRÍENSIA. Vol. 1. 2006 - 119-151 



DAVID HUME Y LAREUGIÚN. CRÍTICA ALAS PRUEBAS DE LA EX1STENCL\ DE DIOS 



147 



He aquí uno de los pocos textos en que Hume habla sobre la verdadera reli- 
gión a la que más bien nombra que define. Tal definición no está reali/ada por el 
de una lorina clara, pero podemos sacar ciertas conclusiones de lo que entiende 
por esa verdadera religión a la que tanto venera. 

Se define directamente por oposición a ki falsa creencia porque la verdadera 
religión no tiene estas perniciosas consecuencias^^ . pero es precisamente esa reli- 
gión corrompida la que resulta realmente historiable. Por ello, la verdadera reli- 
gión es más una meta, un fin que se busca, que algo que podamos encontrar en el 
mundo. Positivamente no se da esa verdadera religión al parecer de Hume, todo lo 
que la historia nos muestra, y no olvidemos que él es historiador, es la fenomenolo- 
gía de la mala creencia, de los estragos que ha causado en los pueblos esa mezcla 
de superstición, ignorancia y fanatismo que califica, grosso modo, a todas las reli- 
giones mundanas. Él nos propone una religión de corte racional y filosóficc^^, que 
evite las perversiones de la humanidad que genera la irracionalidad de los sistemas 
teológicos, propugnando una religión basada en la propia naturaleza humana, en la 
que Hume, como buen ilustrado, confía exageradamente: 

**[...] la más pequeña brizna de honestidad y benevolencia naturales tienen en la 
concita de los hombres un efecto que es mucho mayor que el que producen 
esas actitudes grandilocuentes sugeridas por teorías y sistemas teológicos" 
(DNR,46I; 162). 

La v^adera religión debe encauzar la conducta del hombre hacia el servicio 
a los demás hombres en la sociedad. Promoviendo la felicidad entre sus congéne- 
res, el hombre se realiza como tal en armonía y paz consigo mismo y con los 
demás, en una sociedad tolerante que garantice el desarrollo de las potencialidades 

de la naturale/a humana, porque el modo más auténtico de servir a la divinidíul es 
protnover ¡a felicidad entre sus criaturas^''. Por el contrario, la falsa religión in\ ila 
a los hombres a prácticas que Hume entiende como no-humanas, prácticas inútiles 
para los demás. Precisamente, el su[>ersncioso. encuentra en esa falta de inilidad 
para sí misino y sus congéneres, el elemento sobrenatural que le empuja a reali- 
zarlo 

"[...] un hombre supersticioso [...] cualquier práctica que se le recomiende y 
que no sirva para nada en la vida, o se oponga mas a sus inclinaciones naturales, 
será por él abrazada inmediatamente en viitud de las mismas circunstancias que 
precisamente deberían haberie llevado a rechazada*^ (NHR, 3S9; 107). 

nNR.463: 165. 
* DNR.46t); 161. 

D. Hume, The Natural History of Religión, en ID.. o. t ., II, 309-363., ID., Ilisiorut de ta religión 
nnturnl . est. prel.. trad. y not. C. Meluzo, Madrid, Tecnos, 1998. En lo que sigue NHR. La cita actual es 
NHR. 359; 107. 
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En el fondo Hume está convencido de que la naturale/.a del hombre le impele 
a la realización de lo que es mejor para sí y la sociedad, por ello la verdadera reli- 
gión es una religión natural, entendida en el sentido de lo que nos surge de la pro- 
pia naturaleza humana. Es este un ténnino muy del gusto ilustrado: religión natu- 
ral. Esta sería el compendio de todo lo que de bueno hay en el hombre y que le ha 
sido colocado, regalado por ese Dios lejano que lo creó **bien*\ La religión, en sus 
formas históricas se habría encargado de pervertir lo que de bueno había en las 
inclinaciones naturales de la humanidad con la finalidad de serv ir los intereses par- 
ticulares de los clerií^os o do aquellos que se beneficiasen del sistema religioso. 
Una prueba de ello se encuentra, al parecer de Hume, en la hipocresía que hay en 
todo religionista, que debe disfrazar su real incredulidad con una te extrema en lo 
increíble: 

"[...] la convicción de los religidnistas do Unios los tiempos os más afectada que 
real. |...l no so atreven a reconooor, ni siquiera en la intimidad de sus concien- 
cias, \di> dudas que tienen acerca de esos asuntos. Hacen de la fe implícita un 
mérito, y disfirazan para sí su propia infidelidad real, revistiéndola de las más 
ñiortes afirmaciones de fe y de extremado fanatismo** (NHR, 348; 83). 

Hará que estas perniciosas consecuencias no se deriven de la religión, esta 
debe estar sometida en todo momento al poder civil; debe estar regulada y admi- 
nistrada de forma tal que no pueda suponer un peligro para la sociedad. La utilidad 
es la norma para Hume en todo este asunto. Si la historia nos demuestra que siem- 
pre que el poder ha estado manos de los religionistas, la intolerancia, la discor- 
dia y hasta la guerra han estado a la orden del día, hay que evitar a toda costa que 
el poder recaiga en ellos. En un texto enjundioso y un tanto largo de DNR. expone 
Hume lo que podría ser su concepción de una religión sometida ai poder civil: 

**¿tlBy una norma política más cierta e infoliUe que aquella que dice que debe 

limitarse estrechamente el número y el poder de los sacerdotes, y que oí magis- 
terio civil debe siempre m;intoner el cerro y la espada \e\os de unas manos tan 
peligrosas? Si el espíritu do la religión popular fuera tan beneficioso para la 
sociedad, habría prevalecido una mmna política de carácter opuesto. Cuantos 
más sacerdotes haya, y cuanta más autoridad y riquezas posean, más aumentará 
el espfritu religioso. Pero aunque los sacerdotes tienen a su car<jo la «juía de este 
espfritu, ¿por qué no podemos esperar que se dé en ellos una vida más santa y 
una mayor benevolencia y moderación, a pesar de que están entregados a la reli- 
gión, la inculcan constantemente en los demás y tienen que haber asimilado por 
fuerza algo do lo que ensañan? ¿De dónde proviene el que, do hecho, lo máximo 
que un magisurado prudente puede proponer con respecto a las religiones popu- 
lares sea el conveitiiias en una actividad inofimsiva y tratar de impedir en lo 
posible sus perniciosas consecuencias para la sociedad? Pero cada intento que 
hace por llevar a cabo este humilde propósito está rodeado do inconvenientes. Si 
admite sólo una religión entre sus subditos, tiene que sacrificar -sin que sea 
seguro conseguir así la tranquilidad- el respeto por la libertad pública, la cien- 
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cía, la razón, el trabajo c, incluso, su propia independencia. Si permite que haya 
una vadedad dt sectas -lo cual es la norma mú^ prudente- debe conservar una 
indiféiencia filosófica con respecto a todas ellas, y restringir cuidadosamente las 

pretensiones de la secta prevaleciente; de otro modo, no podrá e^)erar otra cosa 
que disputas sin término, riñas, persecuciones y conflictos civiles**^^ (DNR, 463; 
165). 

Como vemos, es imprescindible, para el buen funcionamiento de la sociedad, 
limitar el número y el poder de los sacerdotes, estos han sido los causantes de los 
desajustes sociales a los que se ha visto abocada la humanidad. La limitación se 
debe al hecho , proboílo . de que ellos no actúan como predican, no podemos encon- 
trar en ellos lo que debería esperarse: una vida más sama y uini mayor benevolen- 
cia y moderación, sencillatnenie p(>rt|iie son arrastrados por sus intereses partida- 
rios a servirse a sí misinos, no a los demás. La mejor manera de limitar el poder y 
riqueza de los clérigos es que el poder civil someta al religioso, permitiendo la 
existencia de varias sectas religiosas, a fin de garantizar la libertad, pero mostrán- 
dose indiferente filosóficamente ante ellas, con el ñn de garantizar la paz y el 
orden social; convertida queda así la religión en ma actividad inofensiva. 

Estamos ante el corolario final de lo que se inició con la paz de Westfalia y su 
máxima áA cums regio eius religio. Si entonces era limitar toda religión a la reli- 
gión que profesara el príncipe del lugar; aquí se trata de hacer un estado laico, por 
tanto moderno, en el sentido en que hoy entendemos el estado, e indiferente ante 
las distintas religiones. Dado que es muy difícil, si no imposible, que se dé históri- 
camente la verdadera religión, lo más prudente es permitir que persistan varias 
sectas religiosas, con c\ fin de garantizar la libertad, pero todas ellas, por supuesto, 
sometidas al magistrado civil, siendo esta la única forma posible de evitar las dis- 
cordias y garantizar la paz social. 

Esta concepción humeana de la religión verdadera y la permisividad de facto 

con las diversas sectas religiosas, se diferencia netamente de la propuesta rousse- 
auniana de religión civil. Para este la religión civil está muy claramente determi- 
nada por una racionalidad clara, una estructura civil y un sometimiento a la volun- 
tad del gobernante. Dice Rousseau. 

"Los dogmas de la religión civil deben ser sencillos, pocos, enunciados con pre- 
cisión, sin explicaciones ni comentarios. La existencia de la divinidad poderosa, 
inteligente, benéfica, previsora y providente, lu vida luturu, la íelicidud de los 
justos, el castigo de los malos, la santidad del contrato social y de las leyes: ha 
aquí los dogmas positivos**^. 



Los subrayados son nviestros. 

J. J. Rousseau. El coimato social. Barcelona, Folio. 2000, 260. 
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Vemos como le interesa sobre todo la suiuidad del contrato social y de las 
leyes, o lo que es lo niismo. la religión tiene una f unción legitimadora de la estruc- 
tura social que se da en la Ilustración; una dependencia absoluta de la racionalidad 
ilustrada y un sometiinieiito total al poder civil, cuasi sagrado. En Hume, por el 
contrario, encontramos unos elementos que se acercan más a lo que ha venido a ser 
hoy día el proceso secularízador: un gobierno civil que mira por el bien común 
-supuestamente-, y una pléyade de religiones que se someten al bien común pero 
se mantienen independientes del poder en lo que h:ice a su estructura y sus conteni- 
dos dogmáticos, eso sí, respetando cierto acuerdo con la razón. 

La verdadera religión es una n^ta deseable poro muy difícil de alcanzar por 

parte de la sociedad, por ello hay que ser pragmáticos y limitar las religiones posi- 
tivas por parte del poder ci\ il. Este sólo debe admitir como verdadera aquella reli- 
gión racional y lilosólica. es decir, el leiMiio. que es útil al hombre y laica en su 
estructuración, esto es. sin estructuras uisntucionales que determinen !o c|ue hay 
que creer. El teísmo, el leísmo Je niíiúmos, ya nos da lo que puede ser racional- 
mente creído, sin caer en superstición ni en fanatismo. 

4. La reugión dentro de los l^ites del hombre 

De la misma manera que Hiune pone la ra/(')n al servicio del hombre, some- 
tiéndola a la pane afectiva y propoicionamlo. no los fines, sino los medios para 
alcanzar esos Tines que lo aíeclivo -sentunienlo, pasión, gusto- delernuua al hom- 
bre; de la misma manera que hace de la metafísica, no una superestructura de lo 
real, sino el fundamento de la ciencia de la naturaleza humana nueva que Hume 
quiere presentar; de la misma manera coloca la religión, no m¿b allá del hombre 
-cual objeto extraño y advenedizo, forense-, sino más a dentro^ en la misma natu- 
raleza humana -junto a la metafísica^'- en la base de aquello que constituye al 
hombre y que le permite **hacer su vida*' como tal hombre. Metafísica y religión se 
complementan -por otro lado como siempre hicieron-, pero ahora están puestas al 
servicio del hombre y no de la parte de la humanidad que sabe aprovecharse de 
ambas para ser\ ir sus propios intereses. acti\ando los elementos negativos inscri- 
tos en la ambigiacdaU Uc lu naturaleza humana; la jaisa creencia y sus corolarios, la 
superstición y el fanatismo; en último término, la credulidad y el miedo. 

Si por un lado la melaíisica lundamenta la parle digamos natural en la natura- 
leza humana, la religión sirve de sólido asiento a lo social. La creencia será la que 
articule una y otra. La cxeencia natural permite el conocimiento y la acción natu- 
ral, esto es, aquello que entendemos por gnoseología, ética, estética..., por otro 

Con esta concepción entrone» Ztibiri cuando entímde la religión como el fundamento de la reaU- 

dad humana en su ser absoluto relativo. 
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lado la creencia religiosa -en el fondo la fe. pero una fe seciilari/ada- pemiite 
vivir en sociedad consiguiendo la concordia y la paz tan anhclatla por Hume. Por- 
que se puede malvivir en sociedad -lo que viene provocado por la falsa creencia-, 
peto también se puede vivir en paz y armonía si seguimos la verdadera creencia, 
en suma, la verdadera religión, esa que tiene por fundamento el teísmo de mínimos 
y que sirve para garantizar la vida social. 

La religión queda rígidamente encorsetada en los límites que marcan la utili- 
dad pública y la naturaleza humana para no pervertir a la humanidad sino para ele- 
varla al Olimpo humeano de la concordia y la paz burguesas. 

Conclusión 

Como hemos visto, la crítica de las pruebas de la existencia de Dios es el 
núcleo del pensamiento crítico humeano de donde mana su concepción de una reli- 
gión humana que no pretenda sobrepasar los límites del hombre ni tampoco men- 
guar la trascendencia divina, respetando una y otra en extremo. Desde Hume toda 
la fiU^^offa de la religión seria se ha enfrentado con esta misma problemática \ v.o 
ha hallado respuesta mús coherente y filosóficamente estructurada que la de 
Hume. Ni entonces Kant. ni hoy Joñas han potlido soslayar la reflexión y combatir 
lodo intento de '"justificar ' la exi'vtencia divina con supuestas pruebas a posíeriori . 
Si no queremos negar la bondad divina, habremos de disminuir su potencia o resal- 
tar nuestra debilidad para su conocimiento. Por todo esto henK>s afirmado que 
Hume es el gozne de todo el pensamiento crítico de la religión desde Epicuro, y 
fuente inagotable de reflexión entorno a la religión. 

Una vez analizado este núcleo del pensamiento humeano, aún nos queda dar 
dos pasos. Desbrozado el camino que Ueva a la **verdadera religión", debemos 
haoar la crítica de la *f alsa religión**; por último nos restará hacer la crítica de la 
crítica humeana. 
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Resumen 

Karl Rahner es uno de los mejores teólogos del siglo XX, tal \c/ el mejor, lis muy 
conocido por sus obras de teología dogmática, especialmente en Teología I-iiiidainent;)! . En 
este artículo se recuerda la doctrina social de Karl Rahner. partiendo de los conceptos clave 
de su pensamiento en esta maleria: k concepción de Iglesia, de la dignidad humana, de la 
libertad, de la autoridad y de las relaciones Iglesia-mundo. Se destaca el papel del laico y la 
importancia de la decisión moral en el campo social de la doctrina cristiana. El artículo 
busca escuchar de nuevo la doctrina de Karl Rahner, que es una riqueza que la Iglesia no 

puede dejar de lado. 

Falabras clave: Doctrina social. Iglesia-mundo, Karl Rahner, Teología Fundamental 
SUMMARY 

Karl Rahner is one of ihe best theologians of the Iwenlieth century, maybe ihe best. He 
is veiy know for his worics in dogmatic theology, especially in Fundamental Theology. In 
this aiticle is remembered K. Rahner*s social doctrine, beginning from the key concepts of 
his mind ni this questkm: the concept of Church, human dignity, ñeedom. authoríty and the 
dealings Giurch-Woiid. It's pointed the paper of the mati and ihc accent of the moral 
decisión in the social context of the Christian doctrine. I he rniiclo looks for to listen one 
more time K . Raliner's doctrine, that it's a richness that the Catholic Church can not allow 
to lall into oblivion. 

Key words: Church- World, Fundamental Theology, Karl Rahner, Social doctrine 
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1 . Introducción 

Hemos titulado nuestro estudio Aportaciones a las relaciones Iglesia y mundo 
en algunos escritos de Karl Rahner, porque éste no presenta directamente un 
modelo de dichas relaciones, sino que ofrece ideas dispersas a lo largo de sus escri- 
tos. Sin embargo, Rahner tiene muy claro que el tema ha de afrontarse a partir de 
las relaciones Iglesia y mundo, pues, como él mismo enseña, el Concilio Vaticano 
n ha hecho pasar la reflexión y la doctrina acerca de las relaciones Iglesia-Estado a 
las relaciones Iglesia-mundo'. 

Además, establece con gran precisiái lo que considera mundo en una primera 
aproximación: consid«a el mundo como la historia única y total de la humanidad, 

no sólo como una realidad dada que interesa desde la salvación, sino como crea- 
ción que el hombre mismo planea y hace y que le interesa por sí mismo, en su rea- 
lidad intramundana. Esta es la concepción, recuerda Rahner. asumida por la Iglesia 
en la Gaitdium et Spes, que también asume otras realidades de este mundo: 

r) Los cristianos están separados (Unitatis Redintegratió). 

2*) Hay muchas religiones no cristianas {Nostra Aetate). 

3*) Es una sociedad pluralista y democrática, con una autoridad estatal distinta 
a la de un Estado en una sociedad ideológicamente homogénea, con liber- 
tad de culto y expresión {Dignitañs HumanaeY. 

Rahner va a asumir estas ideas, que ya usaba en muchos casos antes del Vati- 
cano n, en sus escritos. Y de éstos surge el esquema de trabajo, pues hemos encon- 
trado una serie de conceptos fundamentales que había que dilucidar para poder 
comprender las conclusiones de Rahner respecto al tema en cuestión. Estos con- 
ceptos son: la Iglesia, el mundo (en una acepción más amplia que la presentada en 
esta introducción), el hombre, la libertad del hombre, la actuación moral del hom- 
bre y la autoridad. En su estudio encontraremos ya alusiones importantes a nuestro 
tema, pues Rahner es una enorme tuenle de ideas interesantes. Al final se nos phm- 
teó una pregunta: ¿quién debe lle\ar dentro de la Iglesia el peso de la relación 
inmediata y directa con el mundo? Rahner présenla con gran prolundidad la figura 
y la misión lIcI ci istiano seglar en el numdo y hemos querido concluir presentando 
esta iiica que consideramos mu} acertada y en hnca con la ccicsiologia del Conci- 
lio Vaticano II. 

Nuestra intención es escuchar a Rahner y conocer su pensamiento, lo mejor es 
comenzíu" a hacerlo. 

' C f .. K . Rahner, ''Iglesia y mundo", en Id. et Al., Sacramentum MumU, vol. 3, Baicelona, Heider, 
1973, cois 752-753. 

2 Cf../6..col.753. 
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2. Conceptos fundamentales 

2.1. Concepto de Iglesia 

En su cscriU) I iglesia v Micr(ii>ii i!!< is nos ofrece Rahner su concepUí de la lízle- 
sia como proíosacramentu' . Resumiendo su pensamiento, podemos atirmar que la 
Iglesia es el pueblo de Dios que por voluntad de Cristo y por su misma fundación 
se oisaniza de manera estructurada en la Iglesia. ¿Qué entiende Rahner por pueblo 
de Dios? En la encamación el Logos eterno del Padre ha venido ser de la misma 
estirpe humana (cf. He 2, 11), divinizando a la humanidad pecadora en Adán en 
virtud de la unión hipostática, al quedar la misma naturaleza humana de Cristo 
divinizada por la "gracia santificante" en virtud de dicha unión, y al ser Jesús 
miembro de la humanidad una. ésta misma es llamada por el y en el a un fin sobre- 
natural. "Hsia vocación la mantiene Dios respecto a toda la humanidad, a pesar del 
pecado, por ra/ón de este Cristo, que en su ser y en su obrar- la muerte sacrificial 
en la cruz- es miembro de esta humanidad una. Dios mira a todos los hombres 
como hermanos y hermanas de su Hijo encamado 'en medio de la Iglesia' (cf. He 
2, 11), como pueblo de Dios, con el que ha contraído la nueva y eterna alianza en 
esa unión entre Dios y la criatura que llamamos hipostática. La humanidad una, en 
el gracioso advenimiento del Logos en la carne, en la unidad de estirpe, en la histo- 
ria única de la humanidad, ha venido a ser una humanidad consagrada, precisa- 
mente el pueblo de Dios'"*. 

Aunque se entienda, bíblica y eclcsialmente, a la Iglesia y como "cuerpo de 
Cristo" "a la comunidad de la humanidad una llamada por Cristo a la salud sobre- 
natural (cf. D 2319)"'^. comunidad con su derecho, con su organización jerárquica 
y social, esto no altera que se \ ea precedida por una ct)nsagración de la humanidad 
una en la enc;unación y en la muerte en la cruz del Verbo eterno del Patire. "Mas la 
Iglesia, como pueblo de Dios, organizado social y jurídicamente, no es sólo institu- 
ción de salud, sino la continuación, la presencia permanente de la tarea y de la 
Junción de Cristo en la historia de la salud, su presencia en la historia, su vida: en 
suma. Iglesia en el sentido propio de la palabra**^. 

¿Cuál es la tarea y la función de Cristo y como se desarrolla su presencia en la 
Iglesia? En la encamación de Cristo abrazó Dios al mundo radical y definitiva- 
mente en su misericordia, pues Cristo es la presencia real en la historia del triunfo 

escatológico de Dios, en todo el misterio de su vida, muerte y resurrección, en él, 
en su realidad histórica y captable está Dios reconciliando al mundo, en él aparece 
la gracia de Dios en nuestra espacialidad y temporalidad. "Cristo, en su existencia 

' ¥^.RAHH\á<, La Iglesia y ios Satraniaitos, \ÍMi:c\onix,Hcr¿cv. 1964, 11-21. 
' /¿..13. 
^ L.C. 

* ¡b., i4. El subrayado es mío. 
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histórica, es a un tiempo la ei)sa y su signo (sacramento). Síu rann-iiíiini y res 
SLicnuneníi de la gracia redentora de Dios, que por medio de él (...) se da de hecho 
y viene a maniíeslarse como algo inserto delinilivamenle en el mundo"'. La Iglesia 
es la continuadón, la pemianenda actual de la voluntad salvadora de IMos mani- 
festada en Cristo, insertada con Cristo en el mundo, así es realmente el "protosa- 
cramento**, con una estructura sacramental y con un carácter de algo captable his- 
tóricamente; en el espacio y en el tiempo, con la doble dimensión de pueblo de 
Dios y de su constitución jurídica y social , es la esposa y el cuerpo de Cristo, que 
mediante ella permanece presente en la historia. Escuchemos un texto fundamental 
de Rahner: 

"Esta pennanencia de Cristo en la Iglesia es el signo de que Dios con amor 

misericordioso se identifica con el niumlo i n Cristo. Y siendo la Iglesia signo de 
la gracia de Dios, que en Crisl(5 triunla delinili\ amenté en el mundo, este signo 
no puede nunca- en la posibilidad real- venir a ser un signo vacío de contenido. 
La Iglesia, en cuanto entidad histdrica y social, es siempre y definitívamente el 
signo con el cual siempre e indefectiblemente se da lo que él mismo indica. 
Como en Cristo perniancccn ineonfusas. aunque inscparadas. la divinidad y la 
humanidad, tampoco en la Iglesia son nunca lo mismo el signo y la cosa, la cap- 
tabilidad histórica y el Espíritu Santo, La Iglesia es la presencia oficial de la 
gracia de Cristo en la historia pública de la humanidad una. En la constitución 
social de la misma, el pueblo de Dios, en cuanto redimido de hecho por Cristo, 
conserva la clara presencia histórica de Cristo. Ahora bien. c<.\o significa (...) 
una presencia encamatoria de la verdad de Cristo en lu Iglesia, manifestada en 
Escritura, tradición y magisterio; una presencia encamatoria de la voluntad de 
Cristo en el magisterio- en cuanto noti fica el precepto de Cristo- y en el ministe- 
rio pastoral de la Iglesia, en su dcreclu> y en su constitución: una presencia 
encamatoria de la gracia de Cristo en la Iglesia para los individuos en cuanto 
tales, mediante los sacramentos. Considerada por parte de Cristo, ¡a Iglesia es la 
permanente notificación de su propia presencia en el mundo; ccmsiderada por 
parte de los sacramentos, la Iglesia es el protosacramento**^. 

La gran noticia de Cristo para el mundo es la venida del Reino de Dios (cf. Me 
1 , 15; Mt 3, 2), pero, según Rahner, la Iglesia no se identifica con el Reino de Dios, 
como Cristo lo anunciaba y lo hacía presente, la Iglesia lo anuncia y lo hace pre- 
sente en Cristo, es ''sacramento" del Reino de Dios en la fase final de la historia de 
la Salvación^. El Reino de Dios sólo llegará a su plenimd con la parusía y el juicio 
final, pero no está ausente, se hace presente en la historia del mundo, no sólo en los 
confínes de la iglesia, sino también "allí donde se realiza la obediencia a Dios en la 
gracia como aceptación de la comunicación de Dios mismo"'". Esto sucede en la 

^ //>.. 16. el jViiciUcsis es mío. 
" //).. 1 '>-20. los subrayados son míos. 
* Cf .. K. Rahner, "Iglesia y mundo", o, c, col. 756. 
Ib, 
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lizlcsia. en el sujeto y en la historia, cuando se realiza un deber terreno de amar, 
indi\ idual o colectivo, al prójimo, y esto a pesar de que a veces se oculta la gracia. 
A continuación Ríihner propone la tesis del Reino de Dios como "mundo " (presente 
en la realidad histórica de la liumanidad una) ñmdainentándola en tres puntos: 

V. La afirmación católica de que hay gracia y justit icacioii lucra de la Iglesia, 
porque la historia de la Iglesia no coincide con la historia de la salvación. 

2°. La doctrina de la inseparabilidad de la moralidad material (praxis) y formal 
(teoría), que exige realizaciones materiales irreductibles a la actitud reli- 
giosa. 

3". La doctrina de la unidad entre el amor a Dios y al prójimo. 

Con esto Rahncr concede al mundo una cualidad importante como lugar 
donde se hacen presentes los signos de la presencia del Remo de Dios. La Iglesia, 
como reaUdad histtkica (cf . D 1783), es un fragmento respecto al Reino de Dios en 
el mundo, y sobre todo ""es el sacramento fundamental particular, es decir, la mani- 
festación histórico-salvífíca, escatológica y efícaz (signo) de que está llegando el 
Reino de Dios en la unidad, acción, fraternidad, etc..., del mundo; de tal manera 
que también aquí, como en cada uno de los sacramentos, no se pueden separar el 
signo y lo significado, pero tampoco pueden identificarse (cf . Vaticano ü. Lumen 
gentium.vP, 9)"". 

2.2. Concepto de mundo 

Rahner nos olVece un concepto del mundo desde un punto de vista teológico, y 
distmgue tres acepciones: 

F)En primer lugar el mundo es la totalidad de la creación como unidad, inclu- 
yendo al hombre, o como "mundo circundiuite" donde se desarrollará la 
historia de la salvación divina. Es creado bueno, y es la mediación de la 
que Dios se vale para revelar al hombre su gloria (signos de su amor). El 
hombre ha sido creado con libertad y amor como destinatario de la comu- 
nicación de Dios (Jn 3, 16 s; D 428, 1805). La revelación de Dios en el 
ámbito de la creación llega a su perfección en la encamación. 

2") El mundo, después de la caída en el pecado original, caigado de culpa y 
separado de Dios, significa todas las fuerzas y potestades enemigas de 
Dios, que impulsan a la culpa. En este sentido, el cristiano no debe ser "del 
mundo" (Jn 18, 36), aunque esté '*en" el mundo (Jn 17, 11). 

3^ Dios, sin embaigo, no abandona al mundo, sino que ama al mundo capaz y 
necesitado de redención, lo abraza en su gracia y lo conduce a su culmen 

" col». 756-757. 
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en el Reino de Dios. El cristiano, ayudadt) por la gracia, debe discernir en 
el mundo en evolución los signos de Dios y los que no lo son. Además, el 
mundo liene una historia que por el Misterio Pascual ha entrado ya en su 
est^o escalológico, y el desenlace ya está decidido por Dios: la realiza- 
ción plena en el mundo del Reino de Dios. El mundo **futuro'* está ya pre- 
sente y actúa en nuestro mundo en espera de su plenitud escatológica (ya 
si, pero todavía no)^^. 

Las tres acepciones están ligadas entre sí porque este mundo es historia en 
desarrollo, con unos principios, unos presupuestos y un fin al que se dirige 
"mediante la decisión libre de los hombres que actilan en ¿r*'^. La libertad del 
hombre es importante, porque el resultado final del mundo está "oculto" y es el 
lugar de los logros salvíficos o de las acciones culpables, derivados de la decisión 
personal y libre del hombre, individual o colectivamente. Además, un dato innox a- 
dor, y que hace sobresalir la libertad y la responsabilidad del hombre, es que este 
miMido hoy día es en gran parte pldiiiju cihle por el hombre en la esfera espacio- 
temporal, y muchas veces sin que el hombre relaciones su acción con la salvación 
o la condenación ante Dios en el más allá. Esto nos sitúa en la noc^n del hombre y 
de la realidad propia del ateísmo contemporáneo, que busca la realización del 
hombre y de la sociedad en la realidad sólo intramundana. 

2J. Concepto de hombre 

El hombre forma paite de la sociedad y de la iglesia, y realiza su vida en la 
historia del mundo. Iglesia y mundo son incomprensibles sin la presencia del hom- 
bre, por eso vamos a intentar conocer algo sobre la concepción rahneriana del 
hombre, sujeto activo en la Iglesia y en el muntio. Nos acercamos al pensamiento 
de Rahncr sobre la dignidad, la libertad v el obrar mt)ral del ser iiumano. cuestio- 
nes fundamentales para comprender las relaciones iglesia-mundo, realidades for- 
madas por hombres. 

23,1. La dignidad del hombre 

Vamos a descubrir que cuando Rahncr aírc^nta la cuestión sobre la dignidad 
del hombre nos va a aportar la respuesta a la pregunta sobre qué es el hombre para 
este autor, y así podremos comprender su concepto de hombre. Presenta la cues- 
tión sobre la dignidad de una forma gradual, en primer lugar define la dignidad en 
general como *'la determinada categoría objetiva de un ser que reclama -ante sí y 
ante los otros- estima, custodia y realización. En último término se identifica obje- 

Para el concepto de mundo, ib., col. 754. 
" /¿..col. 755. 
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tivamcntc con el ser de un ser, entendido éste como altzo necesariamenle dado en 
su estructura esencial metafísica y. a la vez, como algo que se tiene el encargo de 
realizar""'^. Por estructura esencial Rahner entiende todo lo que el hombre es y 
tiene que ser necesariamente, tanto en su esencia natural o en lo dado al hombre 
sobrenatural ( una gracia o un don libre de Dios que hay en todo hombre). 

Rahner deduce cuál es la dignidad propia del hombre de la ra/ón y de la reve- 
lación, y ésta tiene ''un rango de preferencia para el creyente trente al conoci- 
miento metafísioo racional. Por el contrario, el conocimiento 'natural* es requisito 
ineludible del conocimiento de fe, aunque a su vez es llevado a término por el Dios 
de la revelación con su gracia portadora de salud y su contenido es correvelado por 
el mismo Dios con garantía de verdad**'^. Rahner procede a expresar el ser y la dig- 
nidad del hombre partiendo de la revelación. 

Además, hay que teaer en cuenta que el hombre es un ser en evolución (bioló- 
gica, cultural e histórico-espirítual) lo que hace difícil descubrir la esencia, lo que 
permanece en la mutabilidad histórica del hombre. El conocimiento de la esencia 
debe hacerse por un método doble: trascendental y de reflexión sobre la experien- 
cia histórica del hombre acerca de sí mismo 

Teniendo en cuenta esto, Rahner define en qué consiste esta dignidad esencial: 

"La dignidad esencial del hombre consiste en que dentro de una comunidad dife- 
renciada, dentro de una historia espacio-temporal, este hombre, conociéndose espi- 

ritualmente y orientándose libremente hacia la inmediata comunidad personal c<xi 

el Dios infinito, puede y debe abrirse al amor, que es comunicación de Dios en 
Jesucristo""^. Hsta dignidad está dada ya de antemano, como pinito de partida y 
misión, pero a la ve/ tiene que realizarse. La úllima y definitiva dignidad del hom- 
bre, que depende de él y que por tanto puede perderse, consiste en la realización, 
apropiación y custodia de la dignidad dada de antemano, que no puede desapare- 
cer, pero que puede existir como algo de lo que se reniega, convirtiéndose en causa 
de juicio y condenación. Esto se entiende porque ia dignidad esencial ''ha sido 
dada de antemano al hombre como fín de su libertad, como salvación o condena- 
ción de ésta"'». 

La dignidad esencial del hombre considerada formalmente, antes de una deci- 
sión del hombre a favor o en contra de ella, abarca los siguientes aspectos que se 
condicionan mutuamente: 

K. Rahner. "D¡giüdadyUberladdelhoinbie^enlD.,£;scniM4fe7<w¿7g<b 
A partir de ahora ETII. 
" ih..2?'2. 

Cl . subre este doble método, ü>., 233. 

" lb..234. 
" Ib., 234. 
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a) La esencia natural del hombre, como criatura y como hombre, es la cuali- 
dad de persona, lo que significa que el hombre es espíritu, libertad e indi- 
viduo. Es persona que forma comunidad, pues el hombre como tal está 
orientado a la comunidad con otras personas (Dios, los hombres) y sólo 
existe comunidad donde hay personas, es más: el hombre "es persona cabal 
en la medida en que se abre al amor y al servicio de otras personas**''. Es 
persona corpórea, de índole mundanay pues se realiza en un espacio, una 
historia y en una comunidad concreta (en el mundo). El espacio de realiza- 
ción le es completándote esencial al hombre. 

b) A la esencia del hombre pertenece también el existencia! sobrenatural, 
pues la persona está llamada a la comunión inmediata con Dios en Cristo. 
Es una llamada de Dios al hombre duradera c ineludible mediante la reve- 
lación perst)nal de su Verbo, que el hombre puede aceptaren la salvación o 
recha/ar en la culpa. Este existencial es un don indebitlo de Diiis al hom- 
bre, una gracia, pero que existe en ludo hombre y le destina hacia la comu- 
nión con Dios como única finalidad del hombre (no hay un fin natural y 
otro sobrenatural)^^. 

Derivados de la esencia y de la dignidad se derivan una serie de ^stenciaks 
en el hombre: es un ser viviente material y corpóreo, un ser personal espiritual 
capaz de cultura, de vida social y de historia, es un ser religioso destinado, por 
naturaleza y gracia, a la comuni<te con Dios en una Iglesia y un ser que dice rela- 
ción a Cristo, donde Dios ha re\ elado la fieura del hombre. Todos estos existencia- 
Ies están en relación y dependen los unos de los otros, en todos ellos actúa el ser 
total del hombre, pues el hombre es uno en razón de su origen y de su í in. 

Como el hombre no puede ser conocido por un solo principio, de ahí surgen la 

pluralidad de ciencias humanas y "una autonomía relativa de las dimensiones exis- 
tcnclalcs y de los poderes que las gobiernan y configuran, que debe ser respetada 
[iov todas las demás"-'. Pero su estructura, por otra parle, esul Mipcrordcnada y 
subordinada, y en caso de conlliclos las exigencias superiores tienen preeminencia 
sobre las inferiores. 

Después de explicar que es la dignidad y qué es el hombre, Rahner habla de 
las amenazas al ser y a la dignidad del hombre, que pueden ser de dos tipos: 

a) Amenazas del exterior: el hombre es una esencia corpórea, dada de ante- 
mano a su decisión personal, y por ello está expuesto a un influjo del orden 
creado previo a su decisión, influjo de fuerzas materiales y de otras perso- 
nas creadas (hombres y poderes angélicos), que son posibles y peligrosos, 

" /¿..235. 

^ Cf .. sobre la cualidad de peraona y el existencial sobrenatural, ib., 234-236. 

lb..2il. 
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aunque el hombre sólo puede perderse definitivamente por una decisión 
interna y libre. 

b) Amena/as del interior: el hombre tiene en su mano su dignidad y dispone 
libreniciilc de sí. porest) puede niak)i:rarse a iiusuio y su ditinidad trans- 
grediendo alguna de sus dimensiones existenciales. Puede actuar en contra 
de su dignidad dada de antemano, aunque ésta permanezca y así degra- 
darla. "Más aün: al hombre que hace uso de su libertad se le plantea irremi- 
siblemente este dilema: o degrada su dignidad o la conserva en la gracia de 
Dios constituyéndola en algo efectivo, en dignidad lealizada**^^. 

Ambas amenazas se condicionan mutuamente, y de ahí se sigue que el hombre 
está irremisiblemente en estado de culpa o en estado de salvación, si ha dispuesto 
de sí, de un modo u otro, libremente. Y cuando dispone de sí lo hace, implícita o 
explícitamente, en la extensión de todos los existenciales de su esencia. Así, o 
acepta su ser tal como es (incluido su existencial sobrenatural) o lo rechaza hacién- 
dose culpable. Sólo cabe preguntar hasta qué punto es consciente el hombre de la 
profundidad de su esencia y de su dignidad. De ahí deduce Rahner lo siguiente: 
"Por tanto, de los hombres que actúan históricamente entre sí. de hecho los unos 
han degradado culpablemente su dignidad y los otros la han salvado poi la gracia. 
Solamente Dios conoce por dónde van las fronteras que marcan la separación pro- 
piamente dicha dentro de la historia de la salvación de la humanidad. No coinciden 
netamente con los límites del cristianismo o de la Iglesia visible. También dentro 
de la Iglesia se da la lucha entre la luz y las tinieblas'*^. Con esto queda claro que 
también la decisión del hombre que no pertenece a la Iglesia, en su acción mun- 
dana, tiene peso en su destino de salvación o de condenación, pues puede obrar 
con una conciencia sincera o con una conciencia culpable. 

232. La libertad del hombre 

Rahner estudia la cuestión de la libertad humana desde una doble perspectiva: 
la libertad humana en general, tal y como se da en todo hombre, y la libertad como 
realidad cristiana. Vamos a seguir esta división: 

a. La libertad humana 

La libertad es un existencial de la esencia humana, pero ¿qué se entiende por 
libertad? Rahner contesta a la pregunta paso a paso: 

1*0 La libertad de elecci<ki o de decisión es la posibilidad qw tiene la persona 
de disponer de sí sin que su disposición (consecuencia de la decisión libre) 

» L.c. 
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scíi completamente distinta ni completamente derivable de sus presupues- 
tos, que son realidades preexistentes internas o externas. La causalidad del 
obrar libre es apertura libre del hombre a más de lo que se realiza en la 
decisión, pues de la posición verdadera o falsa que tome el hombre libre 
respecto a los bienes finitos procedentes de Dios se derivará la actitud afir- 
mativa o negativa respecto al Dios absoluto, pues la libertad se iqpoya en la 
orientación necesaria del espíritu hacia lo absoluto, es decir, que la deci- 
sión libre concretada en actos libres trasciende más allá del acto concreto 
con una carga de destinación a la salvación o a la condenación del hombre 
que actúa su libertad. Todo acto libre tiene consecuencias para el futuro del 
hombre que lo realiza. "De ahí se sitiue. dice Rahner, que la libertad es. a 
través de lo finito, la posibilidad de una toma de posición respecto a Dios 
mismo realizada personalmente y bajo la propia responsabilidad*'^. El 
hombre elige entre diversas posibilidades, y al elegir determina su futuro, 
por eso la libertad sólo es posible en la persona espiritual, que está abierta 
trascendentalmente hacia el Dios infinito. Por ello, concluye Rahner: 
''Libertad es autorrealización de la persona en un material finito ante el 
Dios infimto *-\ Y, añadimos, conforme a lo que ya sabemos, esto se da en 
el ejercicio de la libertad de toda persona, dentro o fuera de la Iglesia. 

T*)Lsí libertad no es absoluta o autárquica para Rahner. pues la libertad finita 
presupone prcrrcqui sitos internos y externos distintos de su acto y también 
una ley de orden oniológico y ético, ciue limitan las posibilidades de la 
libertad, que es libertad para respt)nder con un "sf o con un "no" a un lla- 
mamiento, pero no absolutamente creadora. De aquí se deri\ a la razón 
ontológica y ética de la legítima limitación de la libertad y también resulta 
que no existe una norma ética de igualdad absoluta para todas las posibili- 
dades de la libertad. Por eso todos somos iguales ante el derecho, pero a 
cada uno hay que reconocerle su derecho, que puede coincidir o no con el 
de otro. 

3*0 La libertad es: 

a) La manera en que la persona se apropia y realiza a sí misma y a su dig- 
nidad absoluta ante Dios y en la comunidad en el mundo. 

b) No es una mera facultad formal que adquiere su significado sólo del 
resultado de su actuación y distinto de ella misma. La libertad, como la 
persona, y como c(Mist¡tutiva de ella, es una entidad real de orden 
supremo con valor absoluto en sí misma, por lo que debe existir por sí 



" /¿>..242. 
^ L.C. 
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misma, y su anulación sería un atentado contra la dignidad absoluta de 

la persona. 

4*') La libertad neeesitii. como parte de la dignidad absoluta tie la persona y por 
sus condicionamicnios internos y externos, un mareo adecuado para su 
actuación. Suprimir este marco sería degradar a la persona, aunque con ello 
se busque evitar una decisión falsa, pues, según Rahner, "una supresión sin 
más de la posibilidad de una decisión falsa, objetiva y moralmente, equival- 
dría a la supresión del marco de la libertad misma"^. Esto no implica que el 
objeto de la libertad sea lo moralmente malo, pues, al contrario, la libertad 
es poder hacerse a sí mismo de modo defínitivo y para siempre, sólo quiere 
evitar hacer imposible lo moralmente malo a la fuerza. 

5^ El marco de libertad debe extenderse a todas las dimensiones de la existen- 
cia humana, debe pues existir una zona de libertad personal en el marco de 
lo económico, de la asociación, de la creación de los bienes culturales 
objetivos, de lo religioso, de lo cristiano, aunque dichas esferas pudieran 
funcionar sin tal concesión a la libertad. Como vemos, este marco de liber- 
tad se establece también en el mundo, para todo hombre, y le permite des- 
arrollarse libremente. 

6") La ley moral no restringe la libertad, sino que la orienta a su tln esencial: la 
auténtica realización de la persona. La ley no es sólo exigencia que mata e 
incita a la culpa, sino que libera la libertad desde dentrcK pues es la expresión 
de un poder interior concedido a la persona por el pneiima de Dios en el 
orden concreto de la salvación. Esto lo veremos al tratar la libertad cristiana. 

7") "La libertad de decisión personal y responsable- decisión con cuyas conse- 
cuencias hay que cargar-, por ser personal, es un valor más elevado que la 
seguridad de la existencia física en cuanto tal**^^. La seguridad necesaria 
para la existencia humana no se puede lograr salificando la libertad 
misma del hombre. 

8*0 Existe una restricción justificada del campo de acción de la libertad, 
cuando se realiza en consideración a las exigeicias de la libertad de otra 
persona, pues la libertad es propia de personas finitas que actúan su liber- 
tad en un mismo mundo, que es su campo común de existencia. Rahner, 

además, enseña que puede concebirse por diversas razones cierta restric- 
ción legítima del campo de la liberad, pero esto lo veremos cuando hable- 
mos de la autoridad^*^. 

» /¿.,243. 

/¿..244. 

^ Para la libeitad, cf . tí>^ 241-245; para la lestrioclón legítima del campo de acción de Ja libertad, cf. 

/¿. 245-250. 
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La fikisotía cristiana, apunta Rahner. reconoce esta libertad psicológica de 
elección, que es el presupuesto de la responsabilidad y característica, como bcnios 
visto, de la persona. Podemos resumirla así en palabras de Rahner: "En este sen- 
tido es el hombre, incluso en sus relaciones con Dios, la persona libre, responsable, 
llamada constantemente a decidirse y a elegir; una persona que tiene en su mano su 
propio ser y su propio destino, que dispone de sí misma para su bien o para su mal; 
que puede ser. por tanto, sujeto de accicmes buenas o malas, digno de recompensa 
moral o de castígo"^^. 

b. La realidad cristiana de la libertad 

Rahner, antes de desarrollar el concepto de libertad cristiana, realiza un análi- 

sis de la libertad según el concepto del mundo para desembocar en la necesidad de 
la libertad tal y como se manifiesta en la revelación cristiana. Realiza un breve 
recorrido histórico recordando que en el mundo antiguo la libertad era concebida 
como la liberación de la opresión social, económica y política, es decir, lo contra- 
rio a la esclavitud. El concepto se va indi\ iduali/ando e interiorizando y se dice 
libre al que posee la autopiaxis, el que puede iiacer lo que quiere. Hsta libertad 
interna se va considerando reducida a una interioridad doiide el hombre es y puede 
siempre continuar siendo él mismo. Pero la verdadera libertad de elección del 
hombre sobre sí mismo y que es exigencia y cometido, como concluye Rahner, 
"sólo puede verse claramente en el oistianismo pcwque sólo en él es cada uno el 
ser único de vigencia eterna- en el amor personal de Dios al hombre-, es aquel que 
con la más alta req[)onsabilidad personal, y por tanto con libertad, se debe reali- 
zar"-^. 

Todo hombre es esencialmente libre y posee la libertad, pero una libertad 
fmita de elección, aunque autónoma, es elección dentro de la situación dada (liber- 
tad situada). Todo se reduce a que uno es libre. Pero si esa elección tiene carácter 
moral y puctle ser causa de salvación o de pórditla. la situaei(')n tiuc limita la capa- 
cidad de elegir debe traer consigo la posibilidad de la salvación y lo justo, es decir, 
la salvación debe formar parte de antemano (te la constitución misma del ser del 
hombre como posibilidad realizable (recordemos aquí el existencial sobrenatural 
como constitutivo de la esencia humana), una posibilidad que se puede despreciar, 
pero que debe ser accesible al hombre autónomo y libre para su salvación; ésta 
debe ser él mismo. Y aquí viene el gran error, según Rahner, pues "la libertad que 
se entiende a sí misma de esta manera, es decir, no sólo como vocación, sino como 
capaz de llegar por si misma al término de su vocación, es la más radical falta de 
libertad ' " . Pues el hombre replegado sobre sí, donde sólo existe él y nada más que 

^ K . Rahner, "La Ubertad en la Iglesia", en ETU, 94. 

» Ih.. 95. 
/¿..96. 
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él, no es libre, sino prisionero de su finitiid. experimentando el sin "vcnlido v el 
vacío absolutos, el luiiar donde la libertad se convierte en radical abandono y nuli- 
dad, sería el inliemo. la pura negación. 

I.a libertatl a-ví ententlida no tiene por sí misnia su plenitud i^ioniovedora y 
liberante, hace íalia la libertad de la lilx:rtad, y eso es un don de Dios. Dios está 
cercano al hombre y se da a sí mismo en el amor, se comunica y lleva nuestra liber- 
tad a su plenitud. Dios se comunica a sí mismo por gracia y así es la libertad de 
nuestra libertad, sin la cual la libertad humana, cualquier cosa que elija será todo 
menos la libertad. Rahner va a la raíz de la libotad cristiana: "Su propia comunica- 
ción, que es la meta liberadora de nuestra libertad, es a la que llamamos gracia de 
la justificación y de la santificación, gracia santificante y. en estilo bíblico, pneuma 
divino. Podemos, pues, decir: el pneuma divino es la libertad liberadora de nuestra 
libertad, la libra del dilema de ser o bien una libertad entregada y esclavizada a la 
finitud de reducidas posibles elecciones o bien una libertad poseída, pero que 
muere de su propia vaciedad, una libertad gastada o que perece de inanición"'^. 

La libertad que Dios ofrece como gracia es antecedente a su aceptacicin por 
nuestra parte, y Dios pudo fundar esa oferta de libeitad liberadora ile nuestra liber- 
tad (gracia santificante), que también puede estar sometida a condiciones externas 
y antecedentes a nuestra decisión libre, en la situación común de libertad de todos 
los hombres. Sabemos que Dios ofreció esta libertad al primer hombre y que este 
la rechazó, y así el hombre perdió la libertad de la libertad quedando esclavo del 
pecado original, pues la situación humana proviene de aquel pecado. "En cuanto el 
pneuma de Dios, dice Rahner, Uberadw de la libertad es regiüado a este hombre de 
la comunidad adamítica solidaria en la culpa, comunidad que por este mismo 
regalo queda constituida en cristiana comunidad de redenci('ni. la libertad de la 
libertad regalada en el pneuma es en sentido propio libertad redentora de la escla- 
vitud de la culpa"'\ pues el hombre se encerró en sí mismo, tras el rechazo origi- 
nal, creyendo poder encontrar en sí mi^mo la plenitud de la libertad, y se convirtió 
en esclavo de lo finito, esclavitud sometida a poderes demoníacos (recordemos el 
concepto de mundo como lo opuesto a Dios). La libertad pneumática libera al 
hombre de tales poderes que pretenden limitar en la finitud la situación de libertad 
del hombre. 

La libertad pneumática de nuestra libertad se hace signo dentro de este mundo 
por la acción de Dios en la carne de Cristo, y así la libertad de la libertad es ofre- 
cida por Dios en Cristo, de una manera perceptible, reahnente situada y en este 
mundo mediante la corporeidad y la perceptibilidad histórica de Cristo. Así lo 
explica Rahner. **Cristo, que en su nacimiento se presentó como el Dios presente 

^- //)..9S. 
^ 98-99. 
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en el mundo y que permaneció Hijo de Dios tanto en su iiuicric como, con mayor 
evidencia, en su resurrección, es. pues, el hecho real, perceptible y \ isible de la 
orienlacion libre del mundo hacia Dios. La existencia del pneuma, que es la liber- 
tad de la Ubeitad, se fiiiula, se revela y se nos hace accesiUe en Jesús, Verbo de 
Dios en la carne de Adán, el Crucifícado y Resucitado**^. 

Esta visibilidad de Cristo, signo de la libertad pneumática de la libertad, per- 
manece en la Iglesia, que para Rahner es **la comunidad visible, socialmente cons- 
tituida de los hombres con Jesús, fuente del pneuma; es la comunidad que en su 
forma social histórica, en sus acciones culturales perceptibles, en su palabra de 
verdad y en su vida es la continuación de la perceptibilidad histórica de Cristo, 
continuadora de la función de esa perceptibilidad histórica que consiste en estable- 
cer y mostrar eficazmente como presente al pneuma de la libertad que realmente 
está en el mundo'"'". Así. como Cristo es Sacramento, la Iglesia es signo primordial 
sacramental perceptible en la historia del pneuma (libertad de nuestra libertad), 
ella y su comimidad en ella llenen esta liberlad de Dios y significándola opera en 
los cristiant)s. 

Con estos antecedentes, Rahner está en condiciones para delimitar la libertad 
cristiana ctMiio aparece en el Nuevo Testamento, apoyándose en Juan y sobre todo 
en Pablo y aludiendo a vSantiago. En síntesis podemos decir que el amor del Padre 
nos hace libres, porque donde está su pneuma está la libertad (2 Co 3, 17). Es liber- 
tad del pecado, que encierra al homlMe en su fínitud y lo ciena a Dios; de la ley 
como autosuficiencia del hombre que sin ayuda de la gracia quiere igualarse a 
Dios; y de la muerte, que es la consecuencia fenomenológica de la culpa. El hom- 
bre se apropia de la libertad que es Cristo en persona y que Cri^ mismo le regala 
por el hecho de que en la fe y en su manifestación sensible, el bautismo, obedece y 
se somete al llamamiento a esta libertad (Gal 5, 13), que fuerza y abre la cárcel del 
mundo: la encamación, la muerte y la resurrección del Hijo. Existe, sin duda, una 
conexión entre esta liberación de la libertad y la Iglesia, que se caracteri/a por la 
ley de la liberlad (Sanl 1 , 25: 2, 12). En Cálalas, la Iglesia es la libre y los cristia- 
nos son los hijos de la libertad, no de la esclavitud (Gal 4. 21-31). Dado que la 
Iglesia posee el pneuma de Dios, es y posee la libertad, y solo de ella se puede 
decir donde estíi el espíritu de Dios, allí está la libertad, la libertad pnemnática. 
*'La libertad (...) es un concepto teológico que expresa una realidad perteneciente 
estrictamente al orden de la gracia, que no es presupuesto de la salud, sino que es 
rigurosamente idéntica con el don de la salvación; porque la propia, verdadera y 
última libertad, que debe otorgarse a nuestra libertad para librarla de la culpa, de la 
ley y de la muote, es el santo pneuma de Dios y de su Cristo. Este pneuma sólo 

" lh..99. 
^ 99- 100. 
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puede darse en la Iglesia, porque el pneiima es la interna realidad de la Iglesia y la 
Iglesia es el signo externo ( cuasisacraincntal ) del pneuiiiu. Por eso es la Iglesia el 
centro indispensable, exisiciicial de esta libertad"^''. 

Hstas afirmaciones de Rahner nos recuerdan su concepto de Iglesia, que vimos 
en el primer apartado, y nos aclaran algo nuiy importante de la función de la Igle- 
sia respecto al mundo: es signo y garantía de la verdadera libertad pneumática en 
Cristo, que es el gran don de Cristo a su Iglesia y a la humanidad. La Iglesia es la 
gran luz que anunciando y dando a Cristo por su pneuma llevará a los hombres a 
vivir en pl^tud su libertad situada en el mundo, y para eso la Iglesia ha de ser 
signo perceptible de esa libotad viviéndola. Sobre eso nos va a hablar Rahner en 
el siguiente apartado. 

233, La libertad en la Iglesia 

Rahner se pregunta por la libertad que el católico disfruta en su Iglesia y 
frente a ella. La Iglesia» en su estructura visible, es una sociedad constituida jurídi- 
camente con leyes, órdenes... todo esto constituido por voluntad de Cristo, pero 
temporal. Todo esto está envuelto e informado por la caridad del espíritu divino, 
que es libertad, y puede ser cumplido y respetado pe»: los cristianos mediante la 
caridad ya liberados por la libertad de Dios, por lo que a^ptan las ataduras terre- 
nas creadas por la misma caridad. Pero, ¿cómo se armonizan estas ataduras con la 
libertad?, se pregunta Rahner. 

Esta pregunta es importante teológicamente, pues la Iglesia, signo de la pre- 
sencia de la divina libertad en el mundo, debe organizar su visibilidad mundana sin 
contradicción con su misión, sobre lodo no dando la imagen de una forma clerical 
de sistema KMalitario disfrazado tic religión. No puede ser esto objetivamente por- 
que son principios constitutivos de su ser y predica la dignidad del hombre, su 
inmediatez con Dios y su libertad, y Dios le ha prometido exclusivamente a ella 
que la gracia la librará de degenerar de su esencia, de la cual forma parte el respeto 
a los auténticos derechos intramundanos de la libertad humana. 

Sin embargo, Rahner es mi.i\ icalista: "La Iglesia es, sin embargo, al mismo 
tiempo una Iglesia de hombres pecadores- sin excluir a los mismos representantes 
de su autoridad-; por eso, en tal o cual de sus acciones particulares, puede pecar 
contra sus propios principios y lesionar, hacia dentro o hacia fiiera, la libertad de 
los particulares"^. Destacamos aquí, en lo que se refiere a las relaciones Iglesia y 
mundo, que la Iglesia ha de respetar y guardar la libertad y los derechos que la pro- 
pician dentro y fuera de sus lúniites, y así será el "paladín*^ de la verdadera libertad. 

» ¡h..\02. 
" 103. 
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También en la Iglesia hay autoridad, ley. normas, órdenes y la consiguiente 
reacción contra la \ iolacion de éstas mediante amonestaciones, reprensiones y cas- 
tigos, y esto debe existir, pues debe conservar, por orden del Señor, la revelación 
invariable, exponerla, desarrollarla y ensefiaria con autoridad. Debe mantener y 
proteger la constitución dada por su fundador en su forma de gobierno, administra- 
ción de los sacramentos, etc... Hene la obligación de promulgar las normas perma- 
nentes de la ley natural y de la ley divino positiva adaptándolas a las nuevas situa- 
ciones, y por eso tiene el derecho y el deber de decidir, ligando las conciencias de 
los fieles, si un comportamiento concreto individual o social es compatible o no 
con la ley moral divina, tanto en el campo doctrinal como en el pastoral. Por eso no 
puede contentarse con dar normas generales, sino que por su deber magistral y 
pastoral ha de promulgar normas obligatorias y concretas, pues liay actos c|ue caen 
fuera de lo ohJetiN amenté moral. Puede también, por tanto, proceder en su derecho 
contra los que se .sitúan tucra del campo de acción delmiiiado negalivamenlc por la 
autoridad eclesiá^ca. Ciertamente que se restringe el marco de libertad del cris- 
tiano dentro del mundo a partir de si su acción es moralmente objetiva o no. 

Esto está de acuerdo, según Rahner, con la concepción paulina de la ley, pues 
la liberación de la ley es de una ley sin gracia impuesta desde fuera y que incita al 
pecado, pero no liberación de la santa voluntad de Dios, ley interior al corazón por 
el pneuma y que se determina en preceptos concretos, llegando hasta las normas 
particulares de la ley moral natural. La libertad tampoco emancipa de la autoridad 
magisterial y pastoral de la Iglesia, a la que Cristo dijo: **E1 que a vosotros oye, a 
mí me oye". 

En esta restricción de la libertad hay que notar tres cosas: 

a) La libertad psicológica y moral intramundana de decidirse por una cosa u 

otra recibe su significado y su valor del objeto de su decisión, porque "la justiñca- 
ción objetiva o moral de un acto particular de libertad depende también esencial- 
mente del objeto de esc acto"'**. Si el acto no goza de justificación objetiva y moral 
tampoco la tiene el acto libre del que procede. La Iglesia no restringe un derecho, 
sino que orienta la libertad del hombre para que se aleje de objetos inmorales o 
innecesarios para el ejercicio verdadero de su libertad. La Iglesia no excluye a 
nadie del derecho al error, lo orienta para ejercer verdaderamente su libertad en el 
mundo. 

b) "No se debe olvidar, recuerda Rahner, que las normas restrictivas del 
campo de libertad formuladas por la Iglesia, sólo son obligatorias como normas 
eclesiásticas para quien con libre decisión de su conciencia reconozca a la Iglesia 
como fundación divina y su autoridad como legitimada por Dios**^'. Una persona 

^ /¿>.. 105. 
» L.C. 
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puede respetar libremente, sin ct)acei(ín. una autoridad así, y además la Iglesia no 
coacciona a nadie para la le y el baiuisnu). 

c) La Iglesia tiene el derecho y el deber, como dijimos, no sólo de establecer 
normas tienerales. sino de rechazar ciertos modos concretos de comportamiento 
del cristiain) incompatibles con las normas morales objetivas, y así restringe la 
libertad moral de acción. Esta lunción es de orden negativo, sin coaccionar la 
libertad propia del cristiano en las decisiones que aíeclan a su vida, pues las nor- 
mas cclcsialcs no cubren hasta los mínimos detalles. Este principio es muy impor- 
tante para la acción del cristiano en el mundo, como veremos más adelante. 

d) Rn la Iglesia, respecto a la función de sus autoridades jerárquicas, existe 
también el principio de subsidiariedad (sin perjuicio de los datos dogmáticos de su 
constitución y ejercicio de autoridad y poder), cada individuo, comunidad y autori- 
dad deben insertarse en el todo de la Iglesia, pero sin perder su función relativa- 
mente autónoma. 

También el derecho humano de la Iglesia, que no es inmutable, puede sufrir 
desplazamientos de Ifinites entre libertad y coacción al repartir derechos y deben». 
La Iglesia puede otoigar derechos, que no son privilegios, aún sin ser de disposi- 
ción divina. Por eso debe regular también el derecho de los seglares. 

A continuación, Rahner indica algunos puntos donde debe haber margen de 
libertad dentro de la Iglesia: 

r') En la Iglesia debe existir una opinión pública que debe tener la posibilidad 

de expresarse. 

2") Debe darse la posibilidad de investigación teológica, con escuelas y ten- 
dencias, tentativas \ progresos. 

3") Existe libertad de coalición de los cristianos dentro de la Iglesia. [)ues la 
organización superior no debe sofocar la vida espontánea de agrupaciones 
eclesiásticas que crecen desde abajo en lásor de un cstadismo eclesiástico, 
pues éste supondría la muerte de una verdadera vida eclesiástica. 

4°) En la Iglesia existe y debe existir lo carismático. lo profético, que no se 
puede organizar de antemano, Junto al oficio y dignidad transmitido por 
formas jurídicas. Para no extinguir al espíritu hay que dar un margen de 
desarrollo al elemento ciuismáiico y profético, aunque hagan falta pacien- 
cia y humildad"*". 

Rahner se refiere también al temor de algún acatiílico que vea a la Iglesia 
como un poder que pueda atropellar su libertad, y ante esto recomienda: 

^ Para la cuestión de la libertad en la Iglesia, ct . ib., 102- 1 10. 
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l")La Iglesia nunca ejercerá coacción ante lo que dependa de una decisión 
libre del hombre como es, en su caso, ingresar o no en la Iglesia u oíros 

casos. 

2") La Iglesia no buscará la protección o el priv ilegio por parle de los Estados, 
y mucho menos que reslrinjan la libertad de los no-cristianos. Esto es 
importante para determinar las relaciones de la Iglesia con el Estado en 
cada nación^*. 

23. 4. La actuación moral del hombre en el mundo 

En el escrito de Rahner Ií>lesia v mundo hace una alirinacion c|uc nos puede 
parecer chocante. Rahner está hablando de los estadistas cristianos, que en ciertas 
ocasiones deben tomar decisiones para la sociedad plural que representan que no 
son derivables de los principios generales establecidos en la moral de la Igtesia, y 
entonces dice: 

"Bien mai"cada esa diferencia {entre los principios cristianos y la sociedad con- 
creta)^ se puede también combatir realmente la confusión todavía existente en 
aquella mentalidad cristiana según la cual el creyente está seguro de la morali- 
dad de su actuación, de la confonnidad de sus decisiones con la voluntad divina 
cuando oslas no van claramente en contra de las normas materiales de la Iglesia. 
Sólo entonces resulta perfectamente claro que la conducta cristiana en cuanto tal 
es posible y obligatoria incluso en el terreno de lo temporal, incluso allí donde 
no es 'eclesiástica': que la actuación profana del cristiano (que como tal tiene 
obligaciones con el mundo), conforme a hi realidad, la historia y la situación, y 
derivada de una suprema actitud cristiana, reviste un significado salvífico, pese 
a su permanente carácter prafono. Esta liberadora 'modestia* de la Iglesia ofi- 
cial, que suscita lo auténticamente cristiano (fuera de k) ecksláttico), no es una 
limitación de su poder impuesta desde fíim, sino resultado de la misma visión 
cristiana del mundo'"*^. 

En este párrafo Rahner muestra la necesidad de dejar un maigen de libertad 
moral en la actividad profana del creyente, que debe tomar decisiones aún cuando 
la moral cristiana no le informe al detalle* y que debe elegir entre diversas posibili- 
dades. Por eso Rahner sostiene la necesidad de elaborar una ética existencial for- 
maU que no es igual a la ética de situación de ninguna manera''^, pero qi» es nece- 
saria para guiar la vida del creyente en el mundo. Para delimitar la etica existencial 
formal Raluier parte de la moral de deducción silogística. Para esta moral existe un 
modo silogístico de resolver un imperativo moral concreto que surge a una persona 

*' Cl .. K. Kaunlk. ■■Dignidad ", o. < .. 256 2.57. 

^- K. Raunlr. "Iglesia y inundo" . c .cois 765-766. El paréntesis en cursiva es mío. 

Cf., K. RAHNffR. "Sobre cl problema de una ética existencial formal", en ET 214-216 trata 
sobre la ética extrema de situación y no se muestra de acuerdo en absoluto. 
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ante una sitiiacuín determinada: la persona, suponemos que conocedora de los 
principios generales de la moral, aplicará los principios generales a la Mluación 
concreta y de ahí surgirá el imperativo moral concreto a aplicar en esc momento. 
La conciencia será la función moral espiritual de la persona que aplica la noima 
general al caso concreto. Esta moral no ignora, además, que el sujeto habrá de 
decidir algunas veces entre varias posibilidades lícitas, y al ser teónoma recono- 
cerá que el Dios vivo notificará en sí y fundamentalmente cuál de las posibilidades 
es acorde con su voluntad, la cual no se sigue de una norma general ni de la situa- 
ción discernida, pero que al ser su voluntad debe seguirse, aunque esto sea una 
excepción. 

Sin negar lo anterior y su aplicación práctica en la vida, Rahner se pregunta: 
"lo que es obligatorio en un caso concreto ¿es en principio idéntico con lo que se 
desprende de las normas generales referidas a una situación concreta';'""*"*. Esta 
claro que lo oMílmIovío no puede ni debe contradecir esas normas, pero la moral 
¿es sólo una realización de norma.s generales? Lo moralniente obligatorio ¿surge 
s6Ao de la unión eabce la ley y la situación presente? Y si hay varias cosas permiti- 
das por las normas generales ¿se puede hacer lo que se quiera? Para Rahner esto no 
es suficiente y conduce al problema de la relación entre lo general y lo individual 
en la actuación moral, y más concretamente: conocida la situación y la licitud de 
varias posibilidades a partir de las normas generales, el cumplimiento del impera- 
tivo ¿se identifica concretamente con la obligación moral en ^ momento (en el 
fondo, se identifica con lo que Dios quiere)? Rahner recuerda aquí que en una 
situación determinada sólo es permitida moralmente una única acción aunque 
haya varias posibilidades lícitas. 

Rahner pasa a continuación a hablar de lo inefable del acto individual moral, 
el acto moral en c(Micreio no es s('>lo aplicar aquí y ahora la norma general, sino que 
es una realidad con una característica positiva y objetiva, íundanienial y absoluta- 
mente única. 

Continua observando que desde el punto de vista cristiano y teológico el hom- 
bre está destinado a la vida eterna y por tanto sus actos tienen un sentido de eterni- 
dad no sólo moral sino también ontológicamente, y por motivos ontológicos hay 
que decir que lo que sólo es una limitación negativa de lo general y un acto pura- 
mente negativo no tiene una importancia real perpetuamente valedera. En el h(Hn- 
bre, como individuo, en sus actos morales, debe darse lo positivo. Así lo explica 
Rahner: **En cuanto el mismo hombre subsiste en su propia espiritualidad, también 
su obrar es siempre más que pura aplicación de la ley general en el caso de espacio 
y tiempo: tiene positiva y objetivamente una característica y una irrepetibilidad 
que no se puede Uraducir en una idea o normas generales que se expresan en propo- 

^ /¿..218. 
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siciones ibrmadas con conceptos generales. Por lo menos en su obrar es el hombre 
también (no sólo) individuum incjfdhilc, al cual Dios llamó por su nombre, un 
nombre que sólo existe y puede existir una vez, de suerte que realmente vale que 
esto único, irrepetíble exista eternamente**^. 

Tal individualidad del acto moral se da en el mundo real porque existe el 
campo ilimitado de las diversas posibilidades lícitas que se ofrecen al hombre. Al 
actuar moralmente eligirado una posibilidad se manifíesta su inefable individuali- 
dad moral, y no lo hace arbitrariamente, sino que quiere elegir lo moralmente obli- 
gatorio en esa circunstancia, porque esto positivamente individual en la acción 
moral se puede concebir como objeto de una voluntad obligante de Dios, pues la 
voluntad creadora de Dios se dirige directa y claramente a lo concreto c individual, 
no sólo como reali/ación de iin caso cíe lo general, sino como es: irrepetible, obje- 
tivo y material. A Dios le interesa la historia en cuanto es única, sm igual y con un 
significado de eternidad. 

La obligación divina que afecta a la realización individual no aparece en una 
norma por la naturaleza misma del caso, pero eso no quiere decir que no exista. 
Evidentemente no es derivable de un silogismo que vaya de lo generál al caso con- 
creto, pero eso no prueba que el conocimiento de la voluntad divina obligante 
(norma individua]) o norma existencia! no pueda lograrse de otro modo. Existe, 
por tanto, lo irrepetible moralmente obligatorio no derivable sin más de la norma 
genera!, y de ahí nace la necesidad de una ética existencia! formal que trate de la 
existencia en principio de las estructuras formales y de! modo fundamental del 
conocimiento de lo ético existencial. FJ problema más apremiante de una ética for- 
mal existencia! es la cuestión de la cognoscibilidad de lo moral individual y de su 
obligatoriedad. Pero Rahner no afronta la construcción formal de la ética existen- 
cial, se limita a hacerse preguntas y a afírmar dos cosas: 

l')^Si existe una ética existencial, existe también un campo de decisión del 
individuo en la Iglesia y para la Iglesia, decisión de la que no se le puede 
eximir, sustituyéndola por un mandato objetivo de la autoridad eclesiás- 
tica**^. Esto nos ayuda a comi»ender el párrafo inicial acerca del obrar 
profano del cristiano en el mundo, donde ejerce esa capacidad de elección 
entre diversas posibil idadcs para tomar una decisión individual y que tiene 
peso en su futuro escatoiógico. 

2") "Como ha existido siempre un pensar lógico, aun antes de que se constitu- 
yera retlejamente la lógica formal, ha existido y existe un obrar ético exis- 
tencial de índole natural y sobrenatural en los particulares y en la Iglesia, 
aun antes de que se desarrolle explícitamente una ética existencial""*^, 

** 222-223. 

* //)..228. 

ib., 2iO. Para la ética existencial tonnal, 2 1,3-2.^0. 
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En otro lugar, Rahner alronla la misma cuestión en el ámbito de la actuación 
libre del creyente. La Iglesia, como ya sabemos por el apartado anterior, puede 
rechazar ciertos modos concretos de comportamiento del cristiano como incompa- 
tibles con las normas morales objetivas, restringiendo el campo de la libertad 
moral de acción, pero esto no quiere decir que la libertad del cristiano en las deci- 
siones de su vida (ética existencial) se reduzca a aceptar libremente la autoridad de 
la Iglesia y limitarse a recibir y cumplir órdenes o creer que lo no regulado detalla- 
damente por la Iglesia son asuntos sin trascendencia religiosa o mcnal. Mejor debe 
entenderse que la Iglesia con sus normas traza límites negativos, pero no dice lo 
que debe hacer cada cristiano dentro de los límites de lo moralmcnte cristiano para 
que lo hecho sea exactamente lo debido ante Dios y en el mundo. 

Y aquí Rahner hace una referencia directa a lo que exponía en el párrafo intro- 
ductorio: "Hs falsa la opinicni de (.|ue en la realidad coticrela lo hecho u omitido 
deba, bajo todos los aspectos, responder a la voluntad de Dios y, por tanto, coinci- 
dir exactamente con lo moral por el mero hecho de no estar en contradicción con 
las normas generales traducibles en fórmulas. Esta opinión, en efecto, se basa en 
último término en la idea platónica de que lo individual y concreto es sólo una 
limitación de lo universal**^^. Vemos que el problema preocupa a Rahnor, que sos- 
tiene la existencia de la norma moral individual (ya sabemos en qué condiciones), 
y va a plantear la necesidad de la ética formal existencial para poder decidir entre 
diversas posibilidades lícitas cuál es la moralmcnte correcta, que responda a la 
situación concreta y a la concreta voluntad obligante de Dios. 

Entonces avanza que esta norma individual no se comunica ni puede comuni- 
carse de forma auloritativa por parte de la autoridad eclesiástica al creyente, y 
pone un ejemiilo: la Iglesia no puede decirle a im creyente qué debe ser, si casado, 
soltero o célibe, sin embargo puede promulgar normas sociales y prácticas, como 
por ejemplo puede rechazar una concepción de la economía como incompatible 
con las normas cristianas. Y aquí viene una respuesta a la cuestión planteada en 
párrafo introductorio: '*Lo que no puede es decir (la Iglesia) al hombre de Estado 
concreto en su situación concreta qué estructura social y econónüca deba elegir 
entre las posibles desde el punto de vista cristiano. Esto no lo puede hacer la Igle- 
sia, a pesar de que no se puede decir que la elección de una forma determinada de 
algo que considerado meramente en abstracto pueda ser cristiano, sea cosa indife- 
rente religiosa y moralmente por el mero hecho de que todas las [X^sibilidades pro- 
puestas a elección son de suyo conciliables con la verdad y la moralidad cris- 
tiana"^'^ La elección recae en el creyente, y puede ser importante para este mundo, 
pero también es una decisión moral de la que el interesado debe responder ante 
Dios (ahí reside la significación salvífíca de la actuación profana del cristiano), 

^ K. Rahner. "Ubertad", o jc., 106. 
^ /fe., 107-108, 
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aunque la autoridad eclesiástica iu> le puede decir en concreto que es lo acertado y 

que está de acuerdo con la \oluiitad tic Dios. 

De ahí se sigue que todas las decisiones morales del cristiano (y todas sus 
decisiones, aun profanas, tienen un lado moral y crisUano) tienen una dimensión 
de lo concreto e individual del que no puede encargarse la autoridad eclesiástica (y 
ahí está la modestia de la iglesia oñcial que suscita lo verdaderamente cristiano: la 
decisión libre y responsable). 

Rahner continúa aportando una idea importante: **con esto se crea una zona de 
libertad (...) en la que el cristiano particular hasta tal punto queda confiado a sí 
mismo, a su conciencia y a la dirección del Espíritu Santo, al propio carisma infun- 
dido por este mismo Espíritu, que no puede en absoluto descargar sobre la Iglesia 
el peso y la responsabilidad de esta libertad"^. Por eso, aun dentro de la vida reli- 
giosa, la liilesia debe combatir entre sus miembros la masificación que limita la 
vida religiosa a lo puramente colectivo: "falta de personalidad, huir de la responsa- 
bilidad personal, estar a la expectativa de instrucciones eclesiásticas donde esto no 
es lo indicado, la idea de que lodo está moralmenle bien mientras la Iglesia no pro- 
mulga ningún veredicto expreso y detallado, la desaparición de la vida de piedad 
personal privada de los individuos y de las familias, a pesar de la participación en 
la liturgia oficial, etc...**^'. 

En otro lugar apunta Rahner que **el obrar histórico de los cristianos en la 
sociedad, en el Estado y en la Iglesia tiene también inevitablemente el carácter de 
riesgo, de inseguridad, de un paso en la oscuridad, de 'ignorancia de lo que se debe 
hacer*, de imploración de una guía graciosa de arriba que pase por encima de las 
previsiones; en una palabra, de 'arte' (en contraposición con la teoría)"'^. Y añade 
que el cristiano no está dispensado como tal de tomar decisiones por el carácter de 
riesgo que lleva consigo la organización del porvenir, pues pecaría contra la histo- 
ricidad de su existencia y se haría realmente culpable. Concluye Rahner: "Hl cris- 
tiano no puede contentarse con sóUf anunciar y recomendar los principios perpe- 
tuamente valederos, sino que debe, confiando en Dios, tener el valor de preparar 
un porvenir concreto. También como cristiano tiene no solamente que sufrir, sino 
que obrar, sin que material y concretamente le esté garantizada en su acción con- 
creta, y sólo por la rectitud de sus principios, la eficacia intramundana creadora de 
porvenir**^^. 

En consonancia con lo último dicho, puede ocurrirle a un estadista cristiano, 
que se encuentre con situaciones nacidas de un empleo objetivamente falso de la 
libertad pero que han dejado una huella real en actitudes, necesidades, etc... y des- 

» //>.. 108. 
//?.. 109. 

" K . R AHNER, "Dignidad", o. c, 248. 
^ 248-249. 
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cuidarlas acarrearía todavía más graves perjuicios a la libertad de todos y al orden 
ohjelix o. (•.Ouc hacer en este caso'.^ Según Rahner "aquí hay lugar para una legítima 
'tolerancia" en lodo el rigor de la palabra, que consiste en soportar algo que objeti- 
vamente no se justifica, pero que es un hecho, puesto que el eliminarlo acarrearía 
de hecho más males que bíenes*'^^. Aunque su decisión, no lo olvidemos, tenga un 
peso moral. Por esto la decisión de un estadista cristiano no tiene pov qué coincidir 
con la de otro en el mismo caso. Aquí se requiere el arte, la aplicación de la norma 
individual, propugnado por Rahner. 

Vemos como Rahner da una importancia primordial al individuo cristiano que 
tiene que tomar decisiones, cargadas de peso moral, en el mundo. Esto apunta a la 
importancia del cristiano seglar, insertado en el mundo, que veremos en el último 
punto de nuestro estudio. 

2 A, Concepto de autoridad 

Para trabajar este concepto vamos a seguir el esquema del anterior: en primer 
lugar veremos la autoridad en la sociedad y en segundo lugar la autoridad en la 
Iglesia. 

2.4. J . Líi autoridad en la sociedad 
a. Origen y definición de la autoridad 

Rahner no quiere acudir para fundamentar el concepto que nos intoesa a la 
"autoridad de Dios", pues sería metodológicamente erróneo, **porque aunque se 
presuma que toda autoridad legítima procede de Dios (o, si se quiere, de su autori- 
dad), está claro de antemano que la autoridad de Dios (si se quiere aplicarle a cl 
este concepto) es de natm : K va absolutamente única^'''\ Además, Dios no es el pri- 
mer conocido y su autoridad no pertenece a la esfera de las relaciones sociales, por 
lo que Rahner decide partir de experiencias dadas de autoridad. 

El hombre está situado en el mundo, y es un sujeto responsable entre otros 
sujetos dotados de autoconciencia y una historia de libertad. Cada sujeto es inde- 
pendiente y cada uno procede de ascendientes y culturas diversas, pero dependen 
unos de otros y en esta relaci(ín de dependencia se condicionan mutuamente. El 
sujeto tamptíco es autárquico, loma decisiones libres que le afectan a él y a los 
demás, y esto provoca que en el proceso de adaptación de unos a oU"i)s. en el juego 
de las libertades individuales, surjan "fricciones", las cuales surgen del antago- 

//>..24S. 

K. Rahnkr. 'Auioridaci", en F. ÁrvAREZ Bolado (Dir. ed. española), Fe cristiana y sociedad 
moderna, vol. 14, Ed. SM.. Boadilia del Monte, 1987. 21-22. 

CAURIENSIA. Vol. 1. 2006 - 153-200 



176 



RAMÓN PINERO MARINO 



nismo. porque las libertades individuales no armonizan láeilmente unas con otras 
y se oponen en sus tentlencias a la hora de utili/ar un espaeio vital eoniún. 

La autoridad deri\a de las frieeiones porque, seyún Rahner. para paliarlas y no 
caer en la enemistad hace falta una "regulación", y la autoridad implica la lacullad 
de regular las relaciones sociales de los hombres entre sí, para así superar friccio- 
nes que peimitan el ejercicio de la libertad de cada uno. Así la autoridad tiene una 
dignidad y un alcance grande, pues es la facultad de paliar las fricciones que 
impiden desarrollarse al sujeto libre y responsable. 

Rahner afírma su convicción de que no existe la ''sociedad perfecta y feliz", 
pues en el terreno social surgen discordancias y conflictos entre las necesidades de 
los individuos y de ciertos grupos particulares de la sociedad. Además la libertad 
humana genera en su misma historia situaciones, tendencias y deseos nuevos e 

imprevisibles que modifican y ponen en tela de juicio el orden social. Por eso la 
regulación social puede partn de una estructura social ideal deseable para siempre, 
pero también ha de contener elementtis pro\ isionales y reglas eoyunlurales y de 
improvisación para adaptarse al momento histórico. Pero, ¿quién establece las 
nuevas normas para las nuevas situaciones? 

Según Rahner. hace falla un agente concreto que se halle inmerso en la histo- 
ria y que al paliar las fricciones en una sociedad pluralista sea justo, pues debe 
"respetar las legítimas exigencias de todas las realidades en conflicto y fricción y 
tener presente la unidad del sistema social al establecer tales regulaciones"'^. Pbro 
ha de tomar una decisión que no se deriva de las exigencias previas de las cosas, 
por varias razones: 

1^ Al ser una realidad nueva establecida libréente, es indeducible o imprevi- 
sible. 

2^ El responsable de la regulación es libre, debe elegir entre varias posibilida- 
des e incluso entre varias posibilidades éticamente lícita-^, por lo que la 
decisión lleva consigo la indeducibilidad o arbitrariedad de la disposición 
libre. Debe respetar la naturaleza de las cosas, pero no tiene que ajustarse a 
la opinión de que sólo puede haber una regulación de acuerdo con las 
cosas sin que nada dependa ile su decisión libre. Hl responsable de una 
regulación está dotado de libertad e incorpora a la regulación esta peculia- 
ridad suya. 

Una vez establecido el origen de la autoridad y la necesidad de un agente, 
Rahner adelanta una definición descriptiva de la autoridad: "autoridad es la facul- 
tad, éticamente legitimada, de un hcmibre de regular y fijar de forma vinculante 
para ellos las relaciones sociales entre los miembros de la sociedad"'^. El sujeto de 

» lh.,21. 
" /¿>..30. 
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la autoridad es iin hombre, y. cH)mc) realidad creada, procede de Dios, tiene en él su 
soporte permanente, a él se ordena y ante él es responsable, es finita y condicio- 
nada, por lo que no puede aiirmarse absolutamente. Se expone al riesgo de perver- 
sión y endiosamiento, está en un proceso hisUkico con futuro inq)revisible y puede 
ser vehículo de redención o de culpa. 

b. Sujeto individual y colectivo de la autoridad 

En primer lugar, Rahner atirma que el sujeto de la autoridad es el hombre en 
plena posesión de su esencia (que ya sabemos en qué consiste) y capaz de actuarla 
inmediatamente. Esto es lógico, porque la sociedad está formada a priorí por hom- 
bres que son anteriores a la constitución del Estado (normalmente sustentador de la 
autoridad). A sí lo explica Rahner: ""un Estado auténtico, formado históricamente, 
con toda su importancia para la vida de un pueblo, no es lo que por primera vez 
redne en una comunidad una masa amorfa de personas. Sucede más bien al contra- 
rio: precisamente porque es 'pueblo', porque existe una historia común de estas 
personas, con un común espacio vital, una determinada misión histfírica. una cul- 
tura común, etc.. por eso debe existir tal Estado (...): hay Estado porque hay pue- 
blo que le precede- lótricamente. no ya necesariamente en el tiempo- como unidad 
de espacio, de historia, de cultuni. de quehacer, etc..."''\ 

La cuestión es que toda sociedad, necesaria o libre, necesita aLitt)ridad y suje- 
tos de la misma, y no se está resuello como se constituye al sujeto humano (agente) 
de autoridad. 

El sujeto puede ser colectivo, identificado con la totalidad de los miembros de 
una sociedad, la única condición es que sea capaz de establecer libremente la regu- 
lación que hace necesaria la existencia de la autoridad. Sin embargo, normalmente 
el sujeto de la autoridad es un hombre individual con su margen de libertad, enton- 
ces ¿cómo se designan los sujetos de la autoridad? 

El responsable de la designación puede ser un colectivo, que ejerce una fun- 
ción social reguladora y que debe tener, a su vez, autoridad para designar. Rahner 
pirasa que esta autoridad es demasiado originaria para que la detente un colectivo, 
y que no consta, en las sociedades concretas, que todos los sujetos legítimos de la 
autoridad tengan que ser designados por un sujeto colectivo. 

Sin embargo, una sociedad compuesta por sujetos personales con dignidad 
ética requiere una ordenación social, y por eso tiene el derecho y el deber de desig- 
nar un responsable de la regulación de las relaciones s(K"iales cuando no lo hay. 
Pero esta prerrogativa y obligación de la sociedad, se pregunta Rahner, ¿es autori- 
dad?, y afirma: 

* K. Rahner, "...Sacramentos", o. t ., 11-12. 
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1") No llamar autoridad a la posibilidad de la sociedad no quita a la sociedad el 

derecho a tal designación. 

2°) En las sociedades democráticas la autoridad de los fimcionarios suele deri- 
varse de la designación de la propia sociedad, con lo que se atribuye al 
colectivo una autoridad. Pero, ¿la designación del luncionario por sí 
misma otorga autoridad o es el nombramiento de un sujeto que recibiría su 
autoridad de otra instancia (de Dios, de la ley natural, etc...)? Esta pregunta 
de Rahn^ tiene su tsSz en dos de sus afirmaciones: por una parte, el sujeto 
de la autoridad es un hombre éticamente legitimado, pero por otra parte la 
autoridad es una realidad creada, procede de Dios. Se plantea un dilema: 
¿la autoridad va directamente de Dios al hombre o es mediada, es decir, de 
Dios al colectivo y de éste al sujeto de autoridad? Rahner no encuentra una 
respuesta clara, pues considera medieval y feudalista concebir que la auto- 
ridad de los agentes procede de Dios otorgándoles una dignidad singular 
frente a los demás miembros de la sociedad, pero no acaba de concebir la 
presencia de la autoridad en un sujeto colectivo'''\ por lo que concluye que 
nada impide que la sociedad se procure un responsable de la autoridad sin 
poseer previameiile una autoridad como la indicada por su análisis (un 
h(HnlH:e que detente la autoridad) , poi que en su concepción los portaftoies 
de la autoridad son siempre individuos, como ocurre en las formas demo- 
cráticas de gobierno. 

A continuación propone la doctrina social escolástica, que presupone una rea- 
lidad social (a la que Rahner no se atreve a atribuir autoridad en sí misma) a partir 
de la cual los sujetos concretos de la autoridad y su propia autoridad emanan de 
una sociedad, y en la que aparecen dos teorías: 

1) Teoria de la delegación: presupone que la sociedad en cuestión posee la 
autoridad y la pone en unos sujetos concretos y capaces de actuar (seria la 
teoría de la mediación: Dios-sociedad-agente, aunque Rahner no lo dice). 
Delega la autoridad del Estado en sujetos concretos, pero, se pregunta Rah- 
ner, ¿hay autentica autoridad (colectiva) cuando un sujeto no puede ejer- 
cerla y tiene que ponerla en manos de otro? 

2) Teoría de la designación: presupone que la sociedad de la que procede el 
sujeto de la autoridad no posee tal autoridad, sólo constituye o designa al 
sujeto concreto de la autoridad, que la recibe de otra instancia (de la nece- 
sidad objetiva de una sociedad (Mganizada, de Dios. etc.). La verdad, con- 
cluye Rahner. es que se atribuye al sujeto que designa (s(KÍedad) una 
potestad y un derecho que podrían detinirse como autoridad, porque si no, 

* Para analizar este problema con detalle, cf. K. Rahnbr. "Autoridad", o. c, i I -ii. 
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nos preguntamos nosotros, ¿sería éticamente legítima una autoridad desig- 
nada por un sujeto sin autoridad? 

Seuun Kahner. las teorías expuestas difieren en la temiinología, pues la teoría 
de la delegación no puede negar la diferencia entre la autoridad del delegadti y la 
autoridad que delega, y la de la designación, en cambio, presupone en la instancia 
que designa una especie de facultad o autoridad (al menos de designar). "No se 
advierte ninguna difeiencia real y objetiva en la legitimidad de esas magnitudes 
sociales para constituir una autoridad social concreta'*^. 

Nos extraña que Rahner no caiga en la cuenta en la importancia del modelo de 
mediación (Dios-sociedad-agente) que, por otra parte, está de acuerdo con el modo 
de obrar de Dios en la historia a través de mediaciones creadas. 

Para Rahner, en la sociedad la autoridad también se deriva de la necesidad de 
funcionarios» ante los que existe el deber moral del respeto, aunque en sus deci- 
siones se encierre un componente de la libertad subjetiva del responsable de la 
autoridad. Esto implica cierta dignidad en su autoridad pues ésta plantea una exi- 
gencia ética a los miembros de la sociedad, pero esto no quiere decir que estén en 
los puestos niás elevados de la sociedad, en ellos están los que más contribuyen 
con su actividad a la vida social y a la cultura. En la Iglesia son los santos^ cono- 
cidos o no. 

c. Relación entre autoridad y violencia 

La impresión de que los funcionarios ocupan el puesto más alto se deriva, 
explica Rahner, de que en las sociedades reales los sujetos de la autoridad tienen 
de hecho una posición de poder con la que imponen un respeto especial. Pero ese 
poder, que puede llegar a la violencia física, no debe confundirse con la autoridad. 
La autoridad busca en sus regulaciones el libre asentimiento ético de los miembros 
de su sociedad y la \ iolencia bu.sca cambiar el margen de libertad de un sujeto sin 
que el asienta previamente a esc cambio. 

La autoridad puede darse sin ir unida a la violencia, aunque no excluya de 
antemano que el sujeto de la autoridad posea la facultad de recurrir a la violencia. 
El ünico presupuesto de recurso a la violencia legítima es que ciertas regulaciones 
sociales exijan el recurso a la violencia para ser eficaces, pero guardando siempre 
la debida proporción con la regulación y sin sobrepasar sus lúnites. Esto ocurre 
sobre todo en la justicia penal, en la que la autoridad actúa contra los que atentan 
contra un valor ético considerado absoluto. Pero, recuerda Rahner, no olvidemos 
que la autoridad social y su violencia legítima no es guardiana, sino indirecta- 
meatCy del orden moral divino, y su función es establecer y custodiar un orden 

*» lb.,35. 
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social. Cuando las inlracciones de ciertos valores éticos no tienen repercusiones 
sociales L'ra\cs la autoridad profana no debe arrogarse uiiii autoridad penal'''. 

Rahner reconoce, no obstante, tpie la autoridad (nornialinente personalizada 
en el Estado y sus luncionarios). sin recurrir necesariamente a la violencia, puede 
restringir por diversas razones y de diversas maneras el campo de acción de la 
libertad. Propone algunos casos: 

a) Para hacer iiniiosiblc que unos restrinjan, total o parcialmente, el campo de 
acción Ue libertad de los otros. Así se da en la democracia la coacción legítima 
contra los enemigos de la libertad democrática, que no reconocen la libertad de 
actividad pública de todos, o al que roba se le arresta. Es la salvaguarda forzada de 
la libertad de muchos contra quienes ponea en peligro la libertad de los demás. 

b) La restricción educativa del campo de acción de la libertad para educar en 
la verdadera libertad. La libertad puede estar amenazada por peligros previos a la 
propia decisión libre y así hacer que el hombre se pierda. Que el Estado limite o 
revoque esos influjos no es un atentado contra la libertad (esto puede hacerlo otro 
educador legítüno, como la Iglesia» ele...). 

c) Cuando la autoridad exija legítimamente una prestación real, se ejecute 
libremente o no, estando objetivamente justificada dicha prestación. Aquí se puede 
dar el rechazo del individuo por motivos de conciencia (objeción de conciencia). 
La autoridad estudiará la legitimidad de la objeción o no con sumo cuidado, pre- 
guntándose si el objetor no está sólo autorizado sino también moralmente obligado 
a mantener su reclamación. Por causas legítimas la autoridad puede abstenerse de 
imponer por la fuer/a su exigencia, pero en caso contrario puede imponerla por la 
tuer/a con medios proporcionados de coacción. Aquí Rahner hace una acotación 
importante: "No .se trata, en efecto, precisamente de un conflicto entre libertad y 
conciencia, por un lado, y coacción, por el otro, sino entre libertad y conciencia 
por ambos lados. La tragedia concretamente insoluble del conflicto entre la exi- 
gencia objetivamente justificada y obligatoria, por una parte, y, por otra, la con- 
ciencia subjetiva de buena fe debe aceptarse con paciencia y con estima por ambas 
partes como signo de lo inacabado del orden de acá abajo**^^. 

d) La autoridad no puede coaccionar para conseguir prestaciones que requie- 
ran el asentimiento libre del individuo. 

Entonces, sigue Rahner, podemos afirmar que existe un principio legítimo (en 
sí más elevado) de libotad, que pertenece a la esencia humana, y un principio tam- 
bién legítimo (de rango infericM ) de justa coacción, y compete a la autoridad deli- 
mitar justamente la coacción legítima y la libertad del hombre en un mismo campo 

" Para la cuestión autoridad y violencia, cf. ib., 36-38. 
*^ K. Rahner, "Dignidad", o. c, 246. 
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de libertad, inlentando marcar una línea divisoria que respete ambos principios, 
que nunca será exacta y que podrá variar scíiiin las circunstancias objeti\as y 
variables como divisicín marcada por su carácter histórico. Aquí Kahnci- ¡irescnta 
un principio impoitante: 'Tal divisoria clara y precisa es también imposible desde 
el pimío de vista de la revelación y de la doctrina de la Iglesia. Tampoco en este 
sentido es posible un racionalismo teológico para construir un sistema lijo, vale- 
ilero siempre y en todas partes, de la justa relación entre libertad y coacción en la 
sociedad, el Estado, la Iglesia, etc..."". 

d. El Estado y la libertad del hombre 

Rahner plantea una serie de principios que regulan las obligaciones del Estado 
para preservar la libertad de ios individuos y de los gropos sociales (incluida la 
Iglesia). Vamos a lesumirlos: 

l^El Estado es para los hombres, que lo preceden y designan, por tanto debe 
servir a la dignidad y a la libertad del hombre. A la esencia del hombre per- 
tenecen las comimidades, pues tiende hacia im tú en el amor y servicio 
mutuos, pero el Estado no es la comunidad primera principal, es una orga- 
nización social subsidiaria que ha de servir a las comunidades más primi- 
genias y esenciales, como el matrimonio-familia, parentela, vecindad, aso- 
ciaciones profesionales, pueblos, asociaciones culturales y patrimoniales, 
etc.. Tienen derecho a existir por sí mismas, y este derecho no lo establece 
el Estado, sino que lo presupone. 

2°)A\ ser el Estado una institución natural, basada en la ley natural, sus últi- 
mos derechos y estructuras no se deben a la institución aibitraria de los 
ciudadanos. 

3**) El Estado no otorga los derechos primigenios y el campo de acción de 
libertad a las personas y gi u[x>s, sino que tiene que protegerlos, regularlos 
si es preciso y armonizarlos entre sí. Conforme a principios legítimos 
puede limitar la libertad en algunos casos, pero no debe acoger para sí 
mismo el traspaso de derechos que competen a individuos o comunidades 
más pc(.|ueflos. 

4**) Las leyes del Estado, aun en una democracia formal, sólo se justifican si no 
suprimen la libertad de los individuos ni la cercenan más allá de los límites 
debidos, pues sino sería la dictadura de la mayoría numérica. 

*' ¡b., 247. para el ejercicio legítimo de la coacción. cf. ib., 245-248. 
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5") La cH)nstiliKÍ(')n (escrita o no) de un Estado será tanto más acertada cuando 
contribuya en su estructura a que el ciudadano pueda hacer valer sus dere- 
chos inckiso contra el mismo Hstado. 

a) Esto lo puede hacer metiiante la div isión de poderes y una justicia inde- 
pendiente y oncniada contorme al derecho natural. 

b) Además de lo anterior, mediante un elieaz llamamiento a la conciencia 
de los representantes de la soberanía del Hstado (cosa imprescindible e 
insustituible por las leyes íormales del Estado), que se inclina ante la 
ley de Dios (ley moral natural) y es consciente de su responsabilidad. 
Podemos preguntar a Rahner: esto tíltimo ¿sería posible en un Estado 
laico sin ningún tipo de niz religiosa o ateo? Sin embargo, el apartado 
a) sería posible, en teoría, en todas las sociedades. 

Si el individuo no puede hacer valer sus derechos ante el Estado, éste sería un 
Estado totalitario. 

6^ El derecho al voto, general e i¿iual para todos, de una democracia formal 
no es siempre y en todas partes un derecho que dimane necesariamente de 
la esencia de la persona. Tampoco garantiza el orden, la justicia de las 
leyes y la debida línea divisoria libertad-coacción en el Estado, incluso 
podría ser un obstáculo si hace olvidar que no se debe asignar a todos igua- 
les derechos, sino a cada uno el derecho que le corresponde. El voto puede 
garantizar la libertad del ciudadano para el Estado, pero sin olvidar otras 
necesidades políticas como la educación de los futuros políticos, las medi- 
das contra la dictadura, el cuidado v conservación de las onjani/aciones 
intermedia^ y el üraspaso de problemas técnicos del Parlamento a órganos 
competentes. 

7") Existen principios inmutables de Derecho natural y de carácter cristiano 
que tienen vigor para todo listado y para toda constitución política y eco- 
nómica, y los cristianos han de cuidar que el Estado los guarde en su eco- 
nomía y en su constitución. Sin embargo, la Iglesia no tiene una idea con- 
creta e inmutable sobre el Estado ideal, en cada momento histórico los 
cristianos han de proveer esa idea concreta. Por no tener esa idea concreta 
y comün los católicos carecen de iniciativa y son más objeto que sujeto de 
la historia. Aquí Rahner parece jxopugnar la necesidad de un modelo de 
Estado aportado por los cristianos para el momento concreto histórico, 
pero no la ofrece, se limita a presentar los principios generales que hemos 
expuesto**. 

Para este apartado, ib., 250-252. Muchas expresiones de la síntesis son literales de Rahner. 
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2.4.2. La autoridad en la Iglesia 

Ya sabemos que para Rahner la Iglesia es el cuasisacramento de la libertad en 

el mundo, por eso es muy importante ver como se origina y se refleja en la Iglesia 
misma la existencia y cl uso de la autoridad. Como Rahner ha afrontado la cues- 
tión de la autoridad, prmiariaineiue. desde una perspectiva tllosófica, avisa que 
puede surgir inia tlificidtati: la Iglesia católica se concibe como una sociedad, y no 
puede evitar que su aulíK-oniprensión sea contViMitada con n(K"ioncs y conceptos de 
la esfera profana de la experiencia humana y de la sociología, pues sino no apare- 
cería como sociedad terrena. 

Rahner no profundiza en la concepción eclesial de su conexión sociedad-esen- 
cia última, pero deja claro que **sin alguna forma de socialización es inconcebible 
una mentalidad cristiana común, una fe común y un estilo de vida común*'^'. Y en 
una sociedad cristiana es necesaria una autoridad que regule obligatoriamente las 
relaciones de sus miembros, regulaciones que no son para siempre en todos los 
casos. 

a. Origen de la autoridad eclesial 

La naturaleza de la autoridad en la Iglesia católica está condicionada por su 
origen y ella siempre ha enseñado algunos aspectos dogmáticos absolutamente 
vinculantes que forman parte de su misma autocomi»«nsión: **en la Iglesia, la 

autoridad no procede de abajo, de una delegación otorgada por el pueblo eclesial, 
sino de Jesucristo, que es el fundador de la Iglesia (¿se derivará tal vez de aquí la 

aprensión de Rahner a atribuir autoridad a la sociedad en sí que designa?). A partir 
de .lesucristo fue transmitida mediante la 'sucesión apostólica", por los propios 
ministros y así ha llegado a los portadores de tal autoridad en el presente"'". Rah- 
ner apunta que hoy día esta tesis se enfrenta c(mi uti problema relativo al origen de 
la autoridad, suscitado a comienzos del siglo XX por el ■"modernismo", y se trata 
del problema genérico y global de la fundac ión de la Iglesia por el Jesús histórico, 
que hoy día requiere una respuesta más matizada que antes. 

La teología tradicional partía de la fundación de la Iglesia por Jesús terreno y 
resucitado, mediante palabras fundacionales, y de la designación por Jesús con 
carácter jurídico de un colegio sqpostólico presidido por Pedro para que se reprodu- 
jera en una Iglesia con una misión sin límites de tiempo (aquí no se tenía en cuenta 
la teoría de la escatología consecuente). Según Rahner, esto lo presupone el Conci- 
lio Vaticano II, y el ndcleo de esta concepción quiere afirmar que la Iglesia tiene su 
origen en Jesús cruciñcado y resucitado, acogido por la fe y atestiguado en la 

^ K . R AHNHR , "Autoridad", o. c. 39. 
* Ib., 4 1 . El paréntesis es mío. 
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comunidad cclcsial. que debe ser una sociedad que procede del Jesús histórico y 
del círculo de sus discípulos, aunque haya variaciones históricas. Por tanto Rahner 
presupone que se da un origen vinculante de la Iglesia en Jesús (el prepascual y el 
resucitado), aunque no se añnne la existencia de un acto fundacionid como se con- 
cebía en otros tiempos. 

Con esta presuposición, aclara Rahner, podemos sostener que la autoridad en 
la Iglesia procede de Jesús sin apelar claramente a una delegación varbal y jurídica 
ni a la institución de una transmisión jurídica de tal delegación. Por lo que en las 
modalidades concretas de ejercicio de la autoridad eclesial (y jesuánica) tiene un 
papel importante la Iglesia pos^pascual, sm que esto quiera decir que tales modali- 
dades sean mutables, pues se puede esperar que una estructura constitucional de la 
Iglesia sea de "derecho divino" aunque surgiera en la Iglesia apostólica, siempre 
que pcrtcne/ca a las decisiones irreversibles de la histiiria de la Iglesia (como ocu- 
rre con el canon f . y adcmá'^, así se deja a la Iglesia suficiente margen de desarro- 
llo histórico en lo concernieulc a la configuración del ministerio y de su autoridad. 
La autoridad eclesial tiene un origen en Jesús y por eso es históricamente muy fle- 
xible. No tiene que renunciar a sí misma como una creación humana, pero tam- 
poco tiene que identificarse con modelos de autoridad en la Iglesia dependientes 
del momento histórico. Sin duda, determinadas estructuras de la Iglesia son dog- 
máticamente vinculantes y la autoridad unida a ellas (pjc.: el primado del papa) es 
algo permanentemente vinculante. 

Añade Rahner que la demostración de que la autoridad actual procede legíti- 
mamente de Jesús se fundamenta en mostrar "qué, y dónde, la Iglesia posterior 

puede deducirse con la mayor claridad posible de la Iglesia anterior, sin rupturas 
revolucionarias entre la anterior y la posterior realidad histórica de la Iglesia"''^ es 
decir, que conserva la esencia de la autoridad de la Iglesia en la variabilidad de las 
hechuras históricas de que se reviste la esencia de la autoridad'". De esto se deriva 
la creencia que la Iglesia católica tiene de su procedencia histórica de ia primera 
Iglesia, de su clara y plena continuidad histórica con ella y que, por tanto, posee la 
autoridad otoiigada por Jesús a su comunidad de fe concreta e históricamente per- 
manente. 

^ Rahjier hace referencia aquí a su escrito: K. Rahner. " Sobre el concepto de "lus divinum" en su 
comprensión católica", en ID., Escritos de Teología V, Madrid, Ed. Cristiandad, 1970, 247-274, donde ae 
rcl'icrc al tiempo de la rcvclaci(ín. afirmando que la Iglesia apost(ilica (comprcndiénd(>se como el tiempo de 
vida de los Apóstoles y varones apostólicos) no sólo es un tiempo de ti~ansmisión del mensaje y obra de 
Jesús, SIDO tandñái sn tiempo de revelación oficial y pública, en el que la Iglesia tomó decisiones defmiti- 
vas en cnanto a mi con>>titución y estriu-tiirn esencial, eligiendo entre diversas posibilidades legítimas la 
más conveniente y acorde con la voluntad de Dios. 
K. Raunlk. "Autoridad", o. c, 44-45. 

*^ Esto que aplicamos a la autoridad, lo sostiene Rahner del ius divinum, en K. RAHNER, "ius divi- 
num". o. c, 255-259. 
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b. Autoridad y violencia en la Iglesia 

En una sociedad la autoridad puede recurrir a la violencia en algunos casos, 

pero, como ya sabemos, autoridad y violencia no tienen por qué ir siempre unidas. 
Poroso se pregunta Rahner: si "según la autocomprcnsión de la Iglesia dogmática- 
menle cierta, la autoridad eclesial posee siempre y necesariamente una I acuitad 
legítima de recuirir a la violencia que va más allá de lo que el ejercicio de tal auto- 
ridad implica necesariamente " " (p. e.; cuando la autoridad eclesial retira a alguien 
la licaicia canónica para enseñar). La teoiía canónica tradicional daba una res- 
puesta positiva a esta pregunta, pues la Iglesia tenía potestad coercitiva frente a los 
bautizados. 

Ya sabemos que Rahner admite que la Iglesia puede restringir legítimamente 
el campo de libertad de los creyentes en su actuación moral y pastoral cuando sus 
comportamientos no están de acuerdo con las normas morales objetivas, como 
decíamos en el apartado dedicado a la libertad en la Iglesia de nuestro estudio^^ 
pero ahora se refiere al uso de medios coercitivos o violentos directos por parte de 
la Iglesia, y su respuesta es negativa, partiendo de dos presupuestos: 

1) Hoy día la pertenencia a la Iglesia no se mide tan sólo por el hecho del bau- 
tismo y el carácter sacramental permanente que confiere, sino que se han 
de aplicar en este caso las enseñanzas del Concilio Vaticano II sobre la 
libertad religiosa, donde se argumenta partiendo de la nalurale/a de la fe 
como acto personal y libre, y esto es válido para los bautizados, que perte- 
necen a la iglesia por un acto personal > libre y reconocen libremente la 
autoridad de la Iglesia como legitimada por Dios^-^. 

2) La Iglesia se autiKomprende como comunidad de convicciones libre, en 
contraste con las sociedades naturalmente necesarias. Nadie pertenece a la 
Iglesia por coacción sino por libre convicción y petición libre de ingresar 
en ella^^. 

De estos dos presupuestos deduce Rahner que podemos **afinnar que la Igle- 
sia no tiene que poseer en su esencia una potestad social coercitiva**^'*. 

Los intentos de eysK&c tal potestad serían residuos, tal vez aún legítimos en 
alguna región, de una situación eclesial del pasado, o sería reclamar para la Iglesia 
un poder que no tiene ni por su esencia ni por su situación actual en ima sociedad 
pluralista. Por consiguiente, la Iglesia jamás debería responder con consecuencias 
civiles y materiales a un conflicto entre ella y uno de sus miembros (pje.: sería 

™ K. R 'XHNF-R. '■Aiitorii(a>l". i>. c. 45. 

" C í.. K. R.\HNUK. LibcrUiLl ". o .c. 103- 104. 

Cf. K. Rahner, "Autoridad", o. c, 46 y ver también ID., "Libertad", o. c, 105,apaitado b. 
" Cf. K . Rahner. "AutoridiKi". o. c. 46. y ver uimbién lD./'Libeitad", o. c. 

K. Rahner, "Autoridad", o. c, 46. 
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extemporáneo que la Iglesia pidiera a la autoridad civil que encarcelara a un 
hereje). Pero esto no quiere decir que la simple reacción de la autoridad no pueda 
llevar inevitablemente consigo en determinados casos consecuencias desagrada- 
bles en el plano civil y material. Sin embargo, la autoridad eclesial intenta regular 
dentro de la Iglesia las relaciones inherentes a su naturaleza. 

c. La autoridad doctrinal de la Iglesia 

La Iglesia se autocomprende poseyendo una autoridad doctrinal, un magiste- 
rio. Según Rahner, la pregunta por su naturaleza es difícil, y para responder hay 
que tener en cuenta tres presupuestos: 

l°)Ld Iglesia está referida al insuperable significado salvffico de Jesucristo, 
profesa una fe común y en este sentido guarda relación con la doctrina. 

2^ La autoridad doctrinal se fundamenta en 'Ua 'autoridad* de la verdad de la 
que la Iglesia da testimonio**^'. Poro la fe supone una relación existencial, 
teórica y práctica, con la realidad en que se cree, y no es lícito reducirla a 
obediencia a la autoridad formal de la Iglesia, pues la fe es anterior al 
reconocimiento de la autoridad doctrinal. Hay que reconocer, entonces, 
que la autoridad doctrinal eclesial depende de la "autoridad" de la revela- 
ción que es la que fundamenta la autoridad doctrinal y no es fundamen- 
tada por ella. 

3") La pregunta por la autoridad doctrinal de la Iglesia debe esclarecer dos 

puntos: 

a) Si tal autoridad es una instancia de verdad plenamente teorética insti- 
tuida personalmente por Dios. 

b) Si tal autoridad se deduce de la Iglesia como comunidad testimonial 
escatohSgicamente permanente y estructurada de forma social necesa- 
riamente. 

Para Rahner el segundo punto es el correcto, pues afirma: "la autoridad doctri- 
nal es un elemento necesario de la autoridad político-social de la Iglesia, pero solo 
si se valora justamente la esencia de la Iglesia en cuanto comunidad coníesante 
socialmente articulada que recibe de forma escatológicamente permanente la auto- 
promesa histórica de Dios al mundo"^^. 

La autoridad doctrinal de la Iglesia no se basa en la necesidad de garantizar la 
verdad revelada, sino en que tiene que haber una presencia de la Palabra de Cristo 
en la historia. Esto hace que la autoridad doctrinal asuma su función de cuidar que 
la verdad revelada sea rectamente proclamada y atestiguada en la Iglesia. Y sólo 

« ¡b.,47. 
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así se extiende a la recta fe del individuo, que tiene que cuidar personalmente que 
su fe responda a la verdad de Cristo presente en la Iglesia, y por medio de ésta en 
el mundo. 

3. La RELAaóN Iglesia-mundo 

Después de haber estudiado cuatro conceptos fundamentales que nos permiten 
comprender el pensamiento de Karl Rahner. y en los que ya han aparecido cuestio- 
nes relativas a las relaciones Iglesia-mundo que haremos notar en este apartado, 
podemos acercarnos a como Rahner las presenta en su escrito l^^lc.sici v miiiulo . 
lambien haremos referencia a la importancia de los seglares en estas relaciones. 

3.1. Historicidad de las relaciones Iglesia-mundo 

Las relaciones Iglesia-mundo existen desde el comienzo de la Iglesia, y tíenen 
una historia sujeta a modificaciones por dos razones: 

1") Ambas, en el transcurrir histórico, han falseado o desfigurado las relacio- 
nes con los defectos y culpas de cada uno. 

2") Ambas son magnitudes históricas y mutables. 

Segiín Rahner, no sólo existe una historia profana del mundo, la Iglesia tiene 
su propia historia, guiada por el Espíritu Santo, de proñindización en su verdad, 
que es el criterio de la acción eclesiástica y que ha modificado con su avance el 
modo de las relaciones Iglesia-mundo. La Iglesia ha aprendido a valorar la libertad 
del individuo y de las sociedades, la unidad y pluralidad de las Iglesias (cuya cús- 
pide unitaria es ella), la autonomía de las ciencias profanas, la diversidad de orga- 
nización social, la sexualidad humana, y esto la ha llevado a realizar cambios bajo 
el criterio de su espíritu y su verdad, a veces motivada por cuestionamientos profa- 
nos. El mundo también ha ido cambiando, sobre todo en autonomía, por eso estos 
cambios influyen recíprocamenle en las relaciones mutuas Iglesia-mundo, y por 
eso las relaciones, que st)n hisKÍricas. cada ve/ se tietcrminan tic forma nueva. 

"Esas relaciones- afirma Rahner- son también fruto de la decisiiMi primigenia 
de los hombres que actúan históricamente en la Iglesia y en el mundo. \ |:K)r esto 
acarrean luchas"'"^. La histtiria de esas relaciones es la ilel encuentro, cada ve/ más 
duro, de la Iglesia consigo misma, como realidad no mundana y sacramento del 
futuro de Dios en el mundo, que relativiza toda concepción del mundo sobre sí 

" K . Rahner , "Iglesia y mundo", o. c cois 752-774. 
™ /¿..col 758. 
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mismo. ahricndoU) al absoluto, por lo que el mundo penetra cada vez más en su 
carácter secular gracias a la Iglesia'''^. 

32. Peligros de la Iglesia en su relación con el mundo 

Rahner advierte de que la Iglesia puede caer en dos maneras fundamental- 
mente falsas de relacionarse ccm el mundo: integrísmo y esoterismo. 

a. El integrísmo 

Es la actitud oístiana que trata de integrar el mundo en la Iglesia, como si 
fuera mero material de la acción y automanifestación de la Iglesia. La acción 

humana, concedida al que obra la potestad por la Iglesia, sería la puesta en práctica 
de los principios enseñados, expuestos y aplicados por la Iglesia, que tendría res- 
puesta para toda situación (monopolio moral de la Iglesia). Según esto, el mundo o 
es un Corpus christiaiuis o no es nada (sería un mal entendimiento de la aplicación 
en el mundo de la potesías indirecta ratione pecaii). Estos principios son falsos 
por dos riizoncs: 

r') La aetuaciíMi obligatoria del hombre ai|uí y ahora (anie mía siluaci(')n con- 
creta y con diversas posibilidades éticamente lícitas) no puede derivarse ni 
de los principios del derecho ni del evangelio, que, por otra parte, deben 
ser respetados^. 

2") La actuación del hombre, nacida de su decisión libre, tiene importancia 
moral ante Dios aunque no siga los principios de la Iglesia jerárquica, 
afecta a su salvación, se relaciona con un sentido moral absoluto de res- 
ponsabilidad, y puede ser objeto de inspiración carismática desde lo alto y 
un momento (intramundano) en la venida del Reino de Dios»' . 

El integrísmo se equivoca al querer lograr la unidad de la pluralidad humana 
(marcada por los instintos, la concupiscencia y con diversos modos de conocer) 
con la mediación correcta y perfecta de la Iglesia oficial, de modo que este intento 
de unificar todo en Cristo no sólo sería la meta de la historia (el Reino de Dios), 
sino que sería un acontecimiento de la misma historia. Por eso el integrismo sólo 

Para este apartado, /¿v.. cois 7S7-7S9. 

tin c^Ia ra/(M! liay una rcrcrcncia a lo que hemos \ islo en el apartado sobre la actuación moral del 
honitire en el inundo y a la necesidad, preconizada por Rahner, de una ética formal existencia] cristiana. 

Cf.. K. R.^hÑer, "Dignidad", o. c. 248-249: Id.. "Ética", o. c„ 226, donde Rahner hablando de la 
fonia lie decisiones ciiciis i^n un caso individual dice: ■"Habría íjue preguntar cómo se modifica iixio estoen 
un orden sobrenalurui.cn el que existen los dones del Lispiriiu Santo, un instinto sobrenatural y una uiinedia- 
tez del Dios vivoypenMWalporeadniade toda nonna y ley: unofxlenenel que tiene tugare! suspirar inena- 
rrable del espíritu. unauDratfn que nos enseña to<lo, una inteligencia entre el hombre espiritual y el espíritu 
de Dios, de suerte que este hombre espiritual lo juzga todo sin poder ser él mismo Juzgado por nadie". 
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considera imporlanle para la sahacicín lo que se hace en relación con la Iglesia 
jerárquica, y el resto de lo mundano es indiferente en relación con el hombre, con 
su salvación y con el Reino de Dios. 

Un último arsiumcnto lo encuentra Rahner en la realidad del mundo en evolu- 
ción, que muestra lo falso de esta concepción ante un mundo no estático, sino 
mudable y manípulable por el hombce lilne y resp<Misable bajo la llamada de Dios, 
que toma sus decisiones muchas veces en una forma diferente de la oficialmente 
eclesiástica. El cristiano, sobre todo el seglar, es más que un receptor de las órde- 
nes de la jerarquía eclesiástica. Al obrar como cristiano en la historia con una deci- 
sión responsable, aunque no caiga directamente bajo la norma de la Iglesia, toma 
una decisión auténticamente humana (y, por tanto, cristiana)^^. 

b. El esoterismo 

Es la actitud cristiana que considera lo mundano indiferente para el cristia- 
nismo, para la salvación y para el futuro absoluto de Dios. I.a "huida del mundo" 
se considera la actitud cristiana auténtica y se sospecha del cristiano que ame al 
mundo. Rahner señala una triple raíz: 

D Un dualismo radical: el mundo es pecador, alejarse del mundo es alejarse 
del pecado y aproximarse a Dios. 

2") Una falsa compirasión de actitudes del Nuevo Testamento (sermón del 

Monte, continencia, no caer en afectos desordenados...) y creer que la vida 
cristiana tiene en estas actitudes no sólo una amonestación y un correctivo 
siempre necesarios, sino su expresión adecuada, que la iglesia debe limi- 
tarse a conserv ar y copiar. 

3"') Pensar, en el plano moral, que lo válido ante Dios sería lo metahist('>rico. la 
mera intención, la interioridad, sin una realización mundana posible de la 
moral. 

En el campo católico esta visión reduce a reali/acitín única y más elevada la 
vida según los consejos evangélicos, de la que la mayoría quedarían dispensados 
por su debilidad. 

Rahner avisa de que iniegrismo y esoterismo pueden combinarse cuando se 
quia» ha^ del mundo un monasterio (como la Iglesia monacal irlandesa), o en la 
idea calvinista del Estado de Dios de la comunidad cristiana bajo la disciplina ecle- 
siástica. El esoterismo, como el integrismo en parte, deja el mundo aparte y no lo 
considera tarea del cristiano, es un **resto" inherente o pecaminoso en una vida 
explícitamente religiosa^^. 

Pam el integri'smo. K. RAHNhR, "Iglesia y mundo", o. c, cois. 759-761. 
" Para el esoterismo. //>.. cois. 76 1 -762. 
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3.3. Deternúnación de las relaciones 

Las relaciones del cristiano y de la Iglesia con el mundo están a medio camino 
entre el integrisroo y el esoterismo. Es un **centro" que es una unidad original por 

encim;i Ac los extremos, que constituye In unidad de lo explícitamente cristiano y 
de la Iglesia, por una parte, y por otra del mundo y de la acción mundana. 

Rahner difetencia entre las relaciones de la "Iglesia ofícial" y las relaciones de 
los cristianos (sobre todo seglares), que en su totalidad constituyen la Iglesia, con 
el mundo. Estas relaciones no son iguales para todos, dependen de la vocación y 

tarea de cada uno en el cuerpo de Cristo. Son relaciones con una historia cam- 
biante, como ya hemos apuntado, y pueden tener un "estilo de época". 

a. La 'Iglesia oficial' 

Para relacionarse con el mundo: 

1^ Debe lenimciar a todo integrismo, incluso al práctico. 

2^ Como sociedad estructurada y jurídicamente constituida debe tener rela- 
ciones institucionales con los grupos del mundo (Estado, otras iglesias, 
etc.. ) } MIS institucionc'^ Puede firmar concordatos, tener representacio- 
nes diplomáticas y defender un sistema escolar propio civilmente recono- 
cido y mantenerlo. Así la Iglesia tiene cierto |xidcr social legítimo, aun- 
que en Occidente se va reduciendo paulatinamente. 

3") Los contactos con el mundo no deben serv ir de "medios de presión" para 
imponer sus legítimos objetivos, pues la llamada a la fe debe ser siempre 

desde la libertad^"*. 

4") No debe presentarse como la institución religiosa de un Estado o de una 
sociedad profana, sino como la comunión socialmcnle constituida de los 
que creen libremente en Cristo y en su amor se unen a Él y entre sí. 

5°) Debe respetar en todos la libertad de conciencia y de religicMi . 

6") Ha de ser una Iglesia misionera, que trata de ganar para el bautismo a los 
hombres "modernos", que tienen una personalidad ya forjada. 

7**) En este mundo la Iglesia ya no puede aspirar a gobernar con imperativos 

inmediatos y concretos las realidades seculares, sino que anunciará los 
principios generales de la dignidad del hombre, la libertad, la Justicia, el 
amor.... sin desanimarse ante las leyes que mueven el mundo, que muchas 
veces son brutales. 

" C" I . K Rahner, "Dignidad", o. c, 256-257, donde se refiere a que lii Iglesia lU) ha de buscar privi- 
legios del Bstado ni osar de sus relaciones para coaccionar al ingreso en la Iglesia o para la supresión de 
otras religiones. 
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8") Debe establecer una distinción real entre k)s principios cristianos y la 
decisión concreta, que. como sabemos, no puede derivarse sólo de ellos, 
como le ocurre a estadistas cristianos que deben tomar decisiones piu^a lu 
sociedad plural que representan^. 

9°) Además, añade Rahner, ante un mundo unitario (aldea global), la Iglesia 
universal, por encima de los ^rii¡)os locales (naciones, Estados) ha de asu- 
mir unos deberes que miran a la configuración y ulterior desarrollo del 
mundo unido, pues muchas veces el destino del cristianismo en un país 
depende de su destino en todo el mundo. Para Rahner signos de este 
deber son el discurso de Pablo VI ante la ONl \ l;i constitución pastoral 
Cunidiiiin el Spes del Vaticano II. La Iglesia debe poder actuar como con- 
junto trente al mundo y necesita las instituciones adecuadas (Caritas 
internaciotial. secretariados, ayudas para el desarrollo, contactos con la 
ONU V sus instituciones, etc...)"*'. 

10") .Si la iglesia debe estar por todas parles y ser "signo de contradicción" en 
el mundo unificado, ha de ser: 

a) La Iglesia de la diáspora en un mundo pluralista, aunque esté desti- 
nada para todos los hombres. 

b) Pasar de ser Iglesia nacional a Iglesia comunidad de los que creen por 
propia iniciativa, y valorar mas el tener comunidades de hombres que 
crecen y viven cristianamente con seriedad personal que conservar a 
todos en una eclesialidad tradicional. 

Así podrá ser una Iglesia abierta al diálogo hacia dentro, pues la Iglesia comu- 
nidad será sostenida por los seglares, aunque siga siendo jerárquica, y será un diá- 
logo intraeclesial de la Iglesia con el mimdo, y hacia fuera, porque una Iglesia- 
comunidad misionera no se cerrará en sí misma de forma sectaria, sino que estará 
en diálogo con la cultura, las tendencias y las creaciones del mundo. No es autár- 
quica, debe querer recibir para estar en condiciones de dar*^^. 

b. Los cristianos y la Iglesia como 'pueblo de Dios ' 

Estas relaciones, parcialmente distintas de las anteriores, se basan, como pone 
de manifiesto la encamación del Logos, en que Dios acepta el mundo sin absor- 
berlo ni aniquilarlo, sino liberándolo "para una autonomía, una importancia y un 
poder propios""^. En relación a esto Rahner destaca dos cosas: 

Píirn e^te apartado K . R \hnff< , " Iplesia y mundo", o. c, cois. 763-766; ver también respecto a los 
estadistas ciislianos.lD., "Dif^nidad". c i .. 247-25U. 

Para este punto noveno. K. R aiim k. ' Iglesia y mundo**, o. c.,coU 770-771. 
Para este apartado. Ib., cois. 771-772. 
" /¿..col. 766. 



CAURIENSIA. Vol. í. 2006 - 153-200 



192 



RAMÓN PINERO MARINO 



l'')La accptaci(>n del nuiixio por Dios tiene una historia de sahaeióii. la libe- 
ración del mundo por Dion crece y se clarifica sin que el mundo pierda su 
carácter secular, para el crecimiento de la mundanidad del mundo, que 
aunque sea con medios profanos es un fenómeno cristiano (progreso de la 
ciencia, de la técnica y de la socialización). 

2*) El mundo está envuelto en una estructura **ccHicupiscente" ( en la libre dis- 
posición del amor divino, que quiso vencer en el fracaso y en la muerte), 
por eso la mundanidad oculta la aceptación del mundo por parte de Dios, 
sólo accesible por la fe y la esperan/a. F.l hombre no es capaz de integrarla 
complejidad del mundo desde el amor de Dios, y el mundo tampoco pene- 
tra con su desarrollo puramente evolutivo en el Reino de Dios, sino que 
camina hacia c\ mediante caídas y corrupciíni, a través del punto cero de la 
muerte. Para los cristianos la situaci('>n concupiscente del mundo es mani- 
festación del "pecado del mundo " y también de la participación redentora 
en el destino de Cristo para salvar al mundo y lograr su futuro absoluto, 
que es Dios mismo. El mundo no es lo esotérico para el cristiano, pues en 
su permanente y creciente mundanidad se realiza ío cristiano (con su mani- 
fesiación histórico-social que es la sociedad eclesial). Pero esto no identi- 
fica lo cristiano y la mundanidad, sino que hay que percibir y aceptar la 
dimensión profunda y la dinámica última del mundo impuesta por la gracia 
divina, en ese dinamismo el mundo está abierto a la inmediatez de Dios. 

Esta experiencia y aceptación salvífica se puede dar donde esté presente la 
"eclesialidad". o en una existencia y actuación responsable, incidpablemente des- 
pro\ ista de eclesialidad. en la aceptación confiada y obediente de este mundo con- 
denado a mucric, de acuerdo con el dictamen de la buena conciencia, es decir, se 
puede dar en la pura mundanidad eventualmente inculpable. 

Además, contra el integrismo, hay que aceptar este mundo en su mundanidad 
concupiscente, y por lo mismo pomanente y creciente, como aceptado por Dios en 
Cristo. Desde el sentido salvador de la cruz el cristiano entiende esta mundanidad 
concupiscente. Por tanto estas han de ser, según Rahner, las actitudes del cristiano: 

1) No piensa que el mundo sea cristiano (y sólo cristiano) cuando lo domina 
en una lograda interpretación e integración religiosa (y eclesiástica). 

2) Puede ser tranquilamente mundano (aunque intente integrar su vida reli- 
giosamente), tener deseos y objetivos terrenos y gozar del mundo empírico 
sin mediación religiosa. 

3) Todo esto puede entenderio como entrega obediente a la libre disposición 
de Dios, **especi al mente si está pronto a aceptar el fracaso del mundo y la 
muerte con obediencia y esperando contra toda esperanza"^. 

•» 76.. col. 768. 
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4) El quehacer terreno \ la vocación celestial se distinguen de tal manera que 
no queda eliminada su estrecha unión (contra el esotcrismo) y constituyen 
una unidad sin ser una misma cosa (contra el integrismo). 

Rahner saca las consecuencias de esto: 

l*)Las relaciones no pueden li jarse claranienle sobre el terreno. 

2") En la Iglesia total, pueblo ile Dios y sacramento de salvaciiMi, esas relacio- 
nes dependen de las distintas vocaciones y deberes en relación con el 
mundo. 

3") La huida del mundo no es cristiana: 

a) Si se impone de forma absoluta conn) lo único. 

b) Si no es signo al ser\ icio de la Iglesia, 

c) Si se entiende ct)mo lo único y radicalmente cristiano, como la llegada 
de la gracia, que el Resucitado en realidad otorga al mundo en creci- 
miento (aunque tenga (.|uc pasar por la muerte). 

d) No es "completa", es un factor de una vida cristiana que con acción de 
gracias toma en serio al mundo y goza de él como don entregado por 
Dios para constituir su propio ser liberado y como sujnemo contenido 
de su propia significación. 

Así hay en la Iglesia órdenes religiosas y ministerios mundanos, compromisos 
cristianos con la mundanidad, para desarrollar el mundo con la acción del hombre. 
Estos ministerios mundanos empiezan porque laten en la misma realidad mundana 

abierta a Dios por gracia. Esto debe llevarse a la práctica, incluso en una vida cris- 
tiana 'antínima", y por eso el cristiano goza del mundo en su vida mundana, pero 

su acción en el mundo debe incluir: 

a) El estar dispuesto a la muerte (con Cristo), 

b) el espíritu del sermón del monte, 

c) los consejos evangélicos, 

b) la vigilancia, para no idolatrar al mundo y ser absorbido por él. 

El halla/.go de la unidad individual entre huida y acción en el mundo es cosa 
del individuo, de su vocación, de su experiencia espiritual. La Iglesia ha de practi- 
car la huida del mundo (con actitud crítica) y la adhesiiín a el para ser sacramento 
de la salvación del mundo, que debe ser él cada vez en mayor medida. Por eso la 
Iglesia busca el "diálogo" con el mundo, predica la unidad del amor a Dios y al 
prójimo, se compromete a favor del desarrollo y de los derechos humanos. En este 
mundo evolutivo» que el hombre debe crear, los cristianos y la Iglesia tienen debe- 
res nuevos, la Iglesia debe aceptar e informar con un nuevo espMtu sus relaciones 
con el mundo^. 

" Para este apartado, ¡b., cois 766-770, 
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Toda la Iglesia, jerarquía y laicos, tiene una constante misión mundana y un 
ministerio docente y pastoral, puede estar más o menos presente en la ccmligura- 
ción concreta de la realidad social, pero sabe que no es la "organización universal" 
(el **reaniie morar') para un mundo mejor aquí abajo, sino la comunión de los cre- 
yentes en la vida eterna de Dios, meta de la historia. Sólo en la medida en que la 
Iglesia no es ni quiere ser *'el reino de este mundo*', tiene a la laiga la promesa de 
que ella es la bendición de la eternidad para el tiempo^' . 

Por último, anotar que Rahner no es pesimista, afirma que la Iglesia tiene 
fuerzas esenciales que le permitirán añontar la realidad de este momento histórico 
tal y como es, no como a algunos les gustaría que fuera. No se puede cambiar lo 
que no gusta: la sociedad masiticada, la "cultura" profana secularizante, la situa- 
ción de diáspora. I.a Iglesia ha de agarrarse a la cru7, que promete la venida de 
Cristo, para soportar las tribulaciones en un mundo nada romántico, planificado y 
técnico. La Iglesia ha de tit'recer, en una sociedad pluralista, su otcrta, que para 
nosotros es la oterta, para la realización plena de la existencia humana, con humil- 
dad y perseverancia''-. 

c. La importancia del cristiano seglar 

Rahner ha establecido, con Incide/, que existen diferentes tipos de relaciones 
entre la iglesia y el mundo dependiendo de la vocación particular de cada miembro 
de la Iglesia. En la relación directa con el mundo destaca la figura del seglar, por 
una serie de razones que vamos a dilucidar a la luz del escrito rahneriano Sobre el 
apostóle^ segUu^^. 

En primer lugar, Rahner quiere establecer claramente qué se entiende por 
seglar, y remarca que no se identifica, en la esfera eclesiástica, con *'i»ofano" o 
"ignorante**, que sería el cristiano pasivo e ignorante obediente a y objeto de los 
poderes jerárquicos. "El seglar, en sentido teológico- aclara Rahner- es (un 'laico') 

uno del santo laós de Dios, así pues . en sentido eminente . un santifícado, un consa- 
grado, uno que por llamamiento de Dios ha sido segregado de la masa perdida del 
mundo sumido en la muerte del pecado, llamado a la ecclesía de Dios y de su 
Cristo, a la legión de los llamados a la salud de manera visible y constante por 
medio del bautismo. Seglar (o laico), por tanto, no contrapone el campo de lo pro- 
fano al campo dc lo santo y sagrado, sino designa a alguien que esta situado en un 
lugar determinado dentro del espacio, consagrado de la Iglesia**'*. 



" Cl'.. //V. .r.l. 774. 

»2 Cf., /^..cols. 772-773. 

^ K. Rahnbr, "Sobre el apostolado seglar", en E. T. ¡i, 317-351. 
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El seglar debe dislintiiiirse de los reprcsentanles y titulares de los verdaderos 
poderes jerárquicos de lu iglesia, que comprenden la poicsías onlinis y la potestad 
iuridictionis, poderes que o bien sólo pueden ser comunicados por el sacramento 
del orden o de una manera durad^a por una consagración (potestad de orden), o 
bien son de orden jurisdiccional y se refieren a la instrucción y dirección de los res- 
tantes miembros de la Iglesia (potestad de jurisdicción). Es verdad que ésta última 
se puede transmitir por un acto jurisdiccional no sacramental. Pero no se distingue 
al seglar y al no seglar por el modo de transmisión, sino por el contenido de la trans- 
misión (que son poderes). Un cristiano con cualquiera de estos poderes ya no puede 
ser considerado seglar en sentido propio, porque ya no pertenece al simple "pueblo 
de Dios", al poseer, de un modo u otro, un poder jerárquico dentro de la Iglesia. 

Tampoco son seglares los cristianos religiosos que profesan los consejos evan- 
gélicos, pues tienen otra misión en la Iglesia, que no se basa en una potestad reci- 
bida (pues no !a reciben). Su misión es ser ^'cii el mundo expresión, visibilitlad y 
representación de una peculiaridad muy determinada de la esencia de la Iglesia, a 
saben de su procedencia y su destino ultramundano. Deben, por tanto, existir en la 
Iglesia en cuanto es la apariencia histórica y visible de la trascendente y escatoló- 
gica gracia de Cristo**^'. Esto justiñca que tengan un estado propio dentro de la 
Iglesia, como reconoce el derecho canónico, y los distingue de los seglares. 

Una vez hecha la delimitación negativa, Rahner pasa a definir qué es un 
seglar: ''el seglar es el cristiano que permanece en el mundo (...) el seglar tiene una 

tarea específica en el mundo y para con el mundo que determina su 'estado' en la 
Iglesia (no sólo en la vida civil)"'^''. El seglar no es un cristiano sin importancia y 

que no tiene nada que decir en la Iglesia, objeto pasivo de las solicitudes pastorales 
del clero, y que se ocupa en tareas protanas sin trascendencia religiosa, sino que es 
un miembro de la Iglesia situado como miembro y como función de la Iglesia allí 
donde hay mundo. 

Porque no sólo existe el mundo pecador rebelde a Dios, sino también el 
mundo como creación de Dios llamado a ser redirmdo y santificado (como Reino 
de Dios). El mundo así entendido tampoco se identifica con la Iglesia, ésta es "el 
instrumento de Cristo destinado, con su presencia histórica y su constitución 
social, al advenimiento del Reino de Dios en la redención y santificación del 
mundo"'^. El seglar tiene su puesto determinado en este mundo, en su situación 
histórica (familia, pueblo, trabajo...), e independientemente y como algo previo a 
su cualidad de cristiano, pues es necesario nacer antes de ser regenerado. Esta 
autonomía originaria da el toque de profanidad al seglar. £1 seglar está originaria- 

** /^.. 3 i 7-3 18. 

/¿..321. 

L.c. 
" Ib., 322. 

CAURIENSIA. Vol. 1. 2006 - 153-200 



196 



RAMÓN PINERO MARINO 



mente en el mundo (antes de ser cristiano) por la ley precristiana de su existencia, 
y este es su lugar para ser cristiani^ cristianizando su situación originaria precris- 
tiana, su situación secular, para que donde no está la Iglesia y si el inundo se fonne 
el Reino de Dios. El seglar conserva su puesto en el mundo para realizar ahí su 
misióii como cristiano. Rahner resume: "el seglar, como miembro de la Iglesia, 
ocupa en el mundo un puesto determinado que precede temporalmente a su condi- 
ción de cristiano, y este puesto precisamente es positiva y negativamente (como 
misión y como lúnite de la misión) el puesto de su condición de cristiano'*^, de tal 
modo que si adopta otro estado y rebasa el límite de su originaría situación en el 
mundo, cesa de ser seglar. 

También quiere aclarar Rahner qué es el seglar en la Iglesia y qué puede apor- 
tar o modificar en su puesto íntramundano como miembro de la misma. El seglar 
es: 

1^ Hijo de Dios por gracia, es el llamado, justificado y santificado por Cristo 
para la vida etona, co-portador de la gracia concedida por Cristo de la que goza la 
santa Iglesia. 

2^ El seglar es co-signo de la gracia de la que la Iglesia es signo universal. 
Está bautizado, participa de la Eucaristía y está destinado a su ñinción mundana 
por una misión comprobable, propia y expresa recibida en el sacramento de la con- 
firmación. Toma parte de la vida de la Iglesia, participa de la santidad de la Iglesia, 
la manifiesta y así la hace ser "la presencia espacio-temporal, históricamente cons- 
latable, de la gracia redentora de Dios en Jesucristo"^. 

3") El seglar puede ser portador de carismas, pues la vida de la Iglesia no se 
reduce a la acción de los ministros jerárquicos, sino que ha de estar abierta a las 
iniciativas que comunique su Señor mediante el Espíritu y sus carismas. que son 
gracias, no sólo para la vida pri\ada, sino para la prosperidad de la Iglesia univer- 
sal. Los carismas k)s reparte el Espíritu a quien quiere, también a los seglares, pues 
no ha ligado la distribución de los mismos a ninguna norma fija y conocida por los 
hombres. La Jerarquía tiene el deber de discernir y descubrir la acción del Espíritu 
y fomentarla donde actúa, sin extinguir el Espíritu. 

Los carismas, aclara Rahner, dado su carácter de dones de Dios imprevisibles, 
no fundamentan un estado dentro de la Iglesia, por eso no desplazan al seglar de su 
situación mundana y su misión propia. Por tener un carisma no deja de ser seglar. 

4*^ El seglar toma parte también en la misión y en la responsabilidad de la 
Iglesia, al ser miembro de la Iglesia según la dimensión de la gracia interior y la 
visibilidad exterior cuasisacramental. Al ser miembro del cuerpo místico de Jesu- 

«« //)., .123. 
»» /¿>..324. 
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cristo panicipa de su misión y ele su encargo, que son dados a la totalidad de la 
Iglesia y no sólo a aliiiuios miembros de ella. 

? ') "Fainhiéii hay aspectos de la condici('>ii de seglar en la Iglesia que aparecen 
en el derecho humano eclesiástico (disposiciones positivas y jurídicas) como ser 
padrinos, cooperar en la administración de bienes eclesiásticos, etc.. que son un 
servicio a la Iglesia y que no suprimen su puesto de seglar, puesto que no suprimen 
su puesto en el mundo. Por otra parte, la Iglesia no puede imponer en su derecho a 
un seglar obligaciones que le hagan perder su condición de seglar'"'', puede sugerir 
e invitar, pero nunca forzar. 

Como resumen, podemos decir que el seglar no participa en los poderes de la 
jerarquía eclesiástica, y que posee un puesto en el mundo, previo a s»- cristiano y 
que no pierde cuando lo es y que caracteriza su cristianismo. 

Por último, vamos a referimos al apostolado seglar en el mundo tal y como lo 
concibe Rahner resumiendo en unos puntos sus ideas principales: 

1*0 El objeto de todo apostolado (jerarquía, religiosos y seglares) es el mismo: 
la salvación de los hombres. 

2*0 Existe un apostolado propio de la jerarquía, que se basa en la potestad, y 
que no puede confundirse con el de los seglares, que Rahner llama ''apostolado de 
la misión ministerial". 

3*0 El apostolado de los seglares se basa en el bautismo y en la confírmación, 
por los que se incorpora a la Iglesia como miembro, y en la dinámica que se comu- 
nica a este miembro mediante el hábito infuso de la caridad sobrenatural. 

4*0 El apostolado propio de los seglares es la actio catholiconm. Rahner lo 
deñne así: *'es esa solicitud por la salud de los otros que incumbe a todo cristiano 
bautizado (por razón del amor del prójimo y en virtud del mismo) en el puesto 
mundano que le compete y sin participación en el ministerio jerárquico y su apos- 
tolado. Este apostolado no es apostolado de la misión ministerial y profesional, 
sino apostolado de la caridad en la situación mundana del seglar, la cual forma 
parte de su condición de seglar. Todo cristiano, en \ irtud del bautismo y de la con- 
lirmación y sin encargo especial, está autorizado y obligado a dar testimonio de su 
íe, a interesarse por su prójimo y por su salvación"""''. 

í.o que hace el cristiano seglar es ilar lestiiiKMiio defensivo y activo de su pro- 
lesion de fe cuando lo haga necesario. oi)t)rtun<.> e inevitable su existencia mun- 
dana en su familia, en su pueblo, con los amigos, en la convivencia cívica, en su 
trabajo... donde debe manifestarse como cristiano. Su misión, entonces, no es un 
encargo recibido, sino que está determinada por su misma situación mundana. No 

Cf.. //?., 327-328. 
338-3.Í9. 
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sale de su siluaciíín. opera en el lugar mismo. Es misionero cuando vive teslimo- 
nialmenie su crislianisnio, incluyendo, cuando es necesario, la palabra, la adver- 
tencia de igual a igual, la exhortación y la amonestación. Todo esto legitimado por- 
que el cristiano seglar, desde un principio, convive en el mismo ámbito espacial y 
espiritual que el otro del que es apóstol. 

5**) El apostolado seglar es obligatorio para el cristiano, pues proviene de su 
esencia de cristiano y de la virtud y el deber del amor al prójimo, y en la solicitud 
por su salvación. Amor a todo prójimo en la esfera de relaciones de su lugar mun- 
dano. 

6*0 d apostolado seglar se realiza también, esencialmente y como su fínalidad 

fundamental, en el desempeño ejemplar de la tarea cristiana propia del seglar en 
cuanto seglar: hacer que el mundo, sin dejar de serlo, se convierta en material de 

existencia cristiana, se redima y se santifique. Todas las actividades humanas SOn 
una interrogación en el orden concreto de la salvación y de la perdición, y sólo el 
cristiano puede responder en concreto con la ayuda de la gracia de Dios. 

7") El campo de acción del apostolado seglar abarca todas las situaciones que 
son constitutivas del puesto mundano que ocupa el seglar, el matrimonio (con la 
paternidad y maternidad), la vida pública, dimensiones consagradas pov los sacra- 
mentos del matrimonio y de la confirmación, y todas las tiireas y posibilidades 
sociales y culturales que se originan en la vecindad. Lo caracteristico de este apos- 
tolado no es el proselitismo, sino la realización testimonial de la existencia cris- 
tiana en todas estas dimensiones. Pero eso no significa un apostolado mudo, donde 
haga falta debe pronuciar una palabra cristiana, pero más allá de esto cesa su 
misión apostólica. 

Esto no significa, apunta Rahner, que el cristiano deba restringir su apo.stolado 
a la esfera privada, pues todo cristiano en cuanto hombre tiene una posidón en la 

vida pública, y ahí mismo tiene su misión apostólica. En el mismo puesto que 
ocupa como hombre en la vida publica está situado como cristiano. 

8") El seglar ha de recibir formación cristiana para su apostolado específico. 
Ha de ser la formación de un cristianismo interior y santo, pues el seglar ha de ser 
apóstol mediante su condición de cristiano. Es una formación para la acci(')n de los 
católicos en un verdadero y pleno cristianismo, que es necesariamente dinámico. 

9") Los seghiics laiiibién tienen obligaciones que dimanan de su iH)sición inte- 
rior en la Iglesia: limosnas para mantener la Iglesia, participación en el culto, 
padrinazgo, participar en el consejo ilc inistoral. etc.. 

10") El seglar, como ya sabemos, puede ser portador de carismas. 

1 1") De todo lo dicho se deduce que hay dos clases de organizaciones eclesiás- 
ticas: organizaciones eclesiásticas en sentido propio y estricto, que son organiza- 
das por la jerarquía y gozan de ture de una dirección espiritual con poderes autori- 
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tativos. y organizaciones seglares como tales, con las que los seglares tratan de 
ronienlar su \ida cristiana seglar. Su objetivo primario no es religioso y en lo 
"mundano" reconocen una tarea cristiana, que tiene conexión con la salud eterna y 
es encargo que Dios les dirige, y un encargo no fiícilmaite definible por la jerar- 
quía sólo con sus normas generales. Por eso el seglar tíene aquí, en el terreno de lo 
mundano, una misión cristiana en la que tíene verdadera autonomía al dirigir él 
mismo estas oiganizaciones. El eclesiástico aquí es asistente o padre espiritual, uti- 
lizando la organización para su propia misión. 

Por último, Rahner hace dos observaciones sobre el apostolado seglar: 

a) La dificultad de la misión de la Iglesia a partir de la Edad Media y sobre 
todo en la época actual consiste en la cantidad de atractivos no religiosos que 
posee el mundo. Antiguamente absoibía al hombre la cuestión religiosa de la exis- 
tencia, hoy día lo que le interesa fuera de lo religioso es incalculable. Son nuevas 
realidades, técnicas, lúdicas y culturales que requieren ser de nuevo dominadas 
humanamente y ser vividas cristianamente para que no sepulten lo religioso y cris- 
tiano. Esta tarea es propia del seglar, que tiene con esas dimensiones una relación 
espontánea y plena, y io puede hacer mediante el apostolado seglar. 

b) Sobre la misión propia de los seglares, Rahner afirma: "no impongamos a 
los seglares ninguna clase de apostolado que no les afecte exislencialmenle. al que 
no se sientan generalmente llamados (...): formemos a los seglares para que sean 
cristianos en el puesto en que se hallan o deberían hallarse: en el mundo. Allí es 
donde han de dar con su vida testimonio de Cristo. Haciéndolo serán apóstoles 
seglares""». 

Sin duda, queda puesta (.le niaiiiíieslo la importancia que Rahner da a los 
seglares en la relación Iglesia-mundo, y sin duda su última afirmación es un exce- 
lente final para este intento de aproximación a la concepción de Rahner sobre las 
relaciones Iglesia y mundo. 
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LA FILIACIÓN PERSONAL HUMANA. 
ESTUDIO ACERCA DE SI LO MÁS RADICAL 
DE LA ANTROPOLOGÍA ES SER HIJO 

Juan Fernando Sellés 
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Resumen 

Este artículo defiende que la clásica /íV/í/Z/W no concierne a la naturaleza humana o la 
esencia humana, smo sólo al (icro de ser humano. Se sustenia también que la filiatio es 
exclusivamente sobrenatural > puede ser libremente aceptada por la persona. Aceptar esto 
tiene muchas implicaciones en la vida real, por ejemplo» en la ñunilia» la amistad, la educa- 
ción cl trabajo y otros ámbitos. 

Palabras clave'. Antropología, Familia, Filiación, Leonardo Polo, Santo Tomás de 
Aquino 

SUMMARY 

This urlicle (ieíends thal ihe classical jUiatio dues nol concern lo the human iiaíure or 
to human essence^ but only to the human act of being, It sustains also that the filiatío is 
exclusively supematairal and it can be ñeely accepted by the human person. This accep- 
tance ha.s many impUcations for the real life, fot example, in the family, friendship, educa* 

tion. work and othcrs. 

Key words: Anihropology, Family, Filiaiion, Leonardo Polo, St. Thomaü Aquinas 



Planeamiento 

i\ua nuestra etapa histórica, que "ha sido caliíicada por ciertos pensadores 
como la época de la ''postmodemidad"... el hombre debería ya haber aprendido a 
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vivir en una perspectiva de carencia total de sentido"'. La antropología de esta ten- 
dencia tieclara estar de vuelta de la mayor parte de las tesis básicas que describían 
la filosofía moderna y contemporánea. Sin embargo, no sólo no parece rechazar, 
sino asumir sin previo cuestionamiento, la clave de ciertas filosofías modernas y 
contemporáneas sobre el hombre, a saber, el rechazo de la filiación^. En efecto, 
*'uno de los fenómenos más notorios de las ideologías modernas es el no querer ser 
hijo, el considerar la filiación como una deuda intolerable**^. Entre esas ideologías 
el protagonismo compete, seguramente, al individiuüismo*. La raíz de esa renuncia 
reside, probablemente, en el empeño por lo que ha venido llamándose autorreali- 
zación, pues es claro que "querer ser autor completo de sí mismo excluye la filia- 
ción . la dependencia con el origen"*'. 

A la tesis que precede se podría objetar que en nuestros días no se percibe un 

desdén tan drástico de Vd filiación, pues algunos se saben "hijos de sus padres", 
otros se dicen "hijos de su tiempo", "de la cultura", "de la biología", "de la histo- 
ria ',e incluso de los "bienes materiales"'' o de sus "propias obras" , porque se sue- 

' Juan Pablo II, fíí/t-A t-írt/m/.n. 91. Madrid. Palabra. 1981. 123. 

^ tbmemos algunos ejemplos representativos de la filosofía moderna y contempocánea en los que se 
percibe su influjo antropológico en la postmodemidad por lo que al repudio de la Filiación se refiere: Kani, 
Hegel y Nietuche. "Según Kant, la voluntad es una realidad espontánea, una causa de sí sin tener causa 
prtxcdenlc alguna, es decir sin ser hijo", L. POLO, Aví/í/í/r a citíit. Cuestiones de filosofía de la educación, 
pro manuscripto. 1 1 . Por su parte, "sí en sentido begeliano o nietzscheam dependo de la productividad, se 
acabó, pierdo el yo. Pero con ello pierdo el ser criatnra". El yo. Cnademos de Anuario Filosófico. Serie 
Uoiversilaria. n" 1 70. Pamplona, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra. 2(K)4. 101 . Ade- 
más, para Nielzschc, si "Dios ha muerto; en rigor, lo que ha muerto es el carácter de hijo. El eterno retomo 
excluye la filiación". La voluntad y sus actos, l. Cuadernos de Anuario Filosófico. Serie Universitaria, n" 
50. P.implona, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navana. I99S. 20; " l a voluntad aislada es 
refractaria a la filiación". Nieizsche como pensador de dualidades. Pamplona. Eunsa, 2U0á, 304. 

' L. Polo, Antropología de la acción directiva, Madrid, Aedos, 1997. IOS. Y en otro lugar explica: 
"en iiiif.sinis ílúi.s el hombre no qn'u rc st r hijo. L;i conciencia ilc tiliaciiMi se ha debilitado, e incluso el 
hombre se ha rebelado contra su condición de hijo, porque quiere debérselo todo a sí mismo. La idea de 
que el hombre se lo debe todo a sf mismo es contraria a la noción de filiación, pues el que procede «íf , no se 

l<i dehe todo a sí mismo, sino que se lo debe tmlo a aquél del cual prcxTcde. Fn el caso del hombre una parte 
de su realidad se la debe a los padres humanos, y la dimensión más radical de su ser se la debe a Dios. 
Renunciar al catácter filial tiene consecuencias muy notorias. Ello no es indiferenle ni tiene poca importan- 
cia. pues lo que se legistra en la historia humana no es un olvido de la filiación, sino una rebeldía, un no 
querer aceptar ser hijo" ^ Ayudar a crecer, pro manuscripto, 10. 

* "Si el crecimiento se debe entenunenie a uno mismo, a las propias fuerzas, el hijo se encierra en sf 
mismo, -c curva y se aisla. Por eso se puede decir que t-l individbtaUsmono piu dc jii^íifudr la filidción. El 
egoísta mulo, el individualista, es el que considera que no tiene ninguna relación originaria con nada. En 
este sentido cabe decir que no es lo misnto individuo que persona", L. POLO, Aywhr a crecer,, pro manus- 
cripto, 12. 

' L. Polo, Nietzsche conio petisaJor tic diuitiihides. o. c. 235. 

* (hijo pródigo) se mide a sf mismo con el metro de los bienes que había perdido... Estas pala- 
bras se refieren ante todo a una relación con los bienes materiales No obstante hajo estas palabras se 
esconde el drama de la dignidad perdida, la conciencia de la liliacioii ecluida a perder". Jl .\N P.\!!l-0 11, 
Dives in misericordia, n. 5. 

" Según esto, el hombre no nace sino que se hace. Otro filósofo que go7Ó en el s. XX de cierta 
popularidad. Sartre. describía la libertad como hacer, y haciendo liacerse, v no ser otra cosa que lo hecho. 
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len medir a sí mismos en virtud del renombre social que éstas otorgan, etc. Con 
todo, aún admilicndi^ que las propuestas que anteceden estén vivientes, no parece 
que, en nuestro tiempo, el saberse hijo a nivel de intimidad personal esté dema- 
siado asumido. Efectívamente, plantear la filiación a ese nivel equivale a buscada 
según la altura trascendentaly es decir, en la nobleza de la intimidad personal. No 
obstante, si se indaga el por qué de ese repudio, tal vez el motivo se deba a que 
dicha filiación es exclusivamente de áidole sobrenatural y que, en consecuencia, 
no sea exigible a toda persona humana. Este es el punto que trataremos de investi- 
gar en las páginas que siguen. 

Si cabe distinguir en el hombre varios planos, a saber, el de la persona 
humana o ámbito del ser, y esos otros menores a los que se pueden llamar ámbitos 
del disponer, la pregunta acerca de la búsqueda de la filiación habní que abordarla 
de modo distinto en los diversos niveles humanos. Además, entre ]os ámbitos del 
disponer, cabe distinguir aquello de lo que el cuerpo humano se apropia -a lo que 
Marcel llamaría propiamente fener^~. de ese otro nivel ci»nlormado por el propio 
cuerpo humano y sus facultades y funciones sensibles, del que mas que dccu' que 
se tiene, hay que declarar que se disptme según su modo de ser. Por otro lado, 
superior al nivel corporal, existe en el hombre otro grado de posesión, el inmate- 
rial, respecto del cuál cada quién dispone asimismo según el modo de ser de las 
facultades espirituales humanas: inteligencia y voluntad. Como es sabido, ambas 
facultades son posesivas de ¡deas, actos, y, sobre todo, son susceptibles de un per- 
feccionamiento interno írrestricto. Se trata de las nociones clásicas de Imhitos y 
virtudes'. Es claro que. si estas perfecciones no vienen dadas por naturaleza en el 
hombre, en rigor, no se pueden llamar propiamente "naturaleza", sino que consti- 
tuyen im incremento que cada persona otorga a dichas potencias, las cuales inicial- 
mente son -según el decir aristotélico- tanquam tabula rasa. 

En suma, la persona humana equivale al acto de ser. mientras que el perfec- 
cionamiento de las potencias espirituales se puede denominar esencia humana. A 
su vez, cabe distinguir ambas realidades humanas de lo que se ha denominado 
naturaleza humana. Resumidamente: la naturaleza humana constituye la vida 
natural del hombre, la vida recibida, es decir, la herencia biológica que hemos per- 
cibido de nuestros padres. IVimbién la inteligencia y la voluntad las hemos recibido 

Sin cmbari'd. f! Iioiiibre como pun> pHKiuclo de sí niismd. es l<i más contrario al carácter dc hijo, qUC es 
lüdicii! cii el liombre", POLO, L.. Asuikii a cnwr, pro maniiscripto, 1 i . 

Ct . G. Marcel. tre et avoir (a paitir de ahora EA), PhDosopbie européenne, Aubier-Moiitaigne, 
Paiis, 1991. 114-115, 

' Cl". mis trabajos: Hábitos y virtud (I-llI), Cuadernos dc Anuario l ilosólico. iiii. 65-67. Pamplona, 
Servicio dc Publicaciones de la Universidad de Navarra. l^>'i'>; Los /it!hil<i\ adquiridos. Las virtudes de ¡a 
inteligencia y de la voluntad seiiiín Tomás de .\qiáiu>. Cuadernos de Anuado Filosófico, n° 118, Pamplona, 
Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navanra, 2001 . 



CAURIENSIA. Vol. /, 2006-201-217 



204 



JUAN FERNANDO SELLÉS 



-aunque no de nuestros padres-. //; Maltt luisccns. o sea, en estado potencial. La 
esencia es. pues, el partido positivo que cada quién saca de esas potencias, y eso 
conforma lo que se puede llamar vula uñadidu. Por su parte, el ucio de ser es la 
persona, el quién que vive ana vida personal iirepetíble. La naturaleza es común, 
específica al género humano, salvo pequeñas distínciones'** nativas que se presen- 
tan en el código gen^ico y que, con el con correr del tiempo y el partido que cada 
persona educe de ellas, darán lugar a los diversos tipos humanos de los que trata la 
psicología. No obstante, los hábitos y las virtudes, que conforman la esencia 
humana, destipifican al hombre. Cada persona, en fin, es una novedad, una vida 
personal distinta' ' . 

Por otro lado, entre la esencia humana y el acto de ser personal, cada quién 
dispone de unos hábitos innatos, que son diversas apertura.s con que cuenta la per- 
sona humana para abrirse a diversas realidades. El inferior de ellos es la sindéresis, 
la apertura nativa de cada quién a su propia naturaleza humana'-. Superior a él es 
el hábito (le los primeros principios^^, según el cual la persona advierte las realida- 
des fúndanles, es decir, los actos de ser extramentales. Por encima de ese conoci- 
miento, disponemos de un nivel cognoscitivo aún superior al precedente, el propio 
del hábito de sabiduría^ ^, que permite alcanzar la propia intimidad personal 
humana, es decir, nuestro acto de ser, y con él, a 1(» demás actos de ser personales 
a los que cada persona se abie coexistenciahnenle. Pues bien, en los epígrafes que 
siguen, hay que investigar qué sea la filiación personal, en cuál de los niveles 
humanos mencionados radica, si ésta es de índole natural o exclusivamente sobre- 
natural, si puede ser elevada progresivamente, etc. 



Cf . Tomás de Aquino, üe Foi., q. 9, a. S, ad 18. 

" El perfeccionamiento de la naturaleza y esencia humanas, que conen a cafgo de la persona, no 
añaden nada a la perfección del act<i de -^er porst^nal . I (i pcMcncial iw perfecciona al acto. En cambio, dicho 
acto de &cr activa lanto a la naturalc/a cumu a la esencia humanas. 

'2 Cf . mi trabajo: **La sindéresis o razón natural como la apertnia cognoscitiva de la persona humana 
a su propia naturaleza. Una propuesta desde Tomás de Aquino", en Revista E^Hiñoia de FUmofia Medie- 
val. 10 (200-1), 321-333. 

" Cf. mis trabajos: "El carácter distintivo del hábito de los primeros principios", en Tópicos, 26 

(2(X)4), 153-176: "Sobre el sujeto y c! tema del hábito de los primeros principios", en Mi.u elcincci Poíiana, 
en web: www, leonardopolo.net. (2005); "Unicidad e innatismo del liábito de los primeros principios. Un 
estudio des<.le el corpus tomista", en Tlienuiui 34. (2005). 197-2 1 2. 

'■^ Cf. mis lrah;i|ii--: "f-' Irihi'o de sabiduría seiiún Leonardo Polo", en Stitílin Poliaiui. 3 (2001 ), 73- 
102; '"til origen y el lugai del iialnlu de sabiduría. Su estudio seüún Tomás de Aquino". en Rtvisiu di Filo- 
sofia Neo-sculasiico. 9b (2004) l. 51-64; "El conocer más humano v su tenia Su¡>if!!!ia est ilc divinis 
según Tomás de Aquino". en Actas del Congreso ¡nienuu ional Clirisiian Huinunism in Tile Tlúrt Mille- 
nimi. The Perspective qf Tomas Aquinas, Roma, 21-25 sep. 2003, vol. 1, 690-701 . 
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1 . La filiación en la naturaleza humana 

En una primera aproximación es pertinente decir que la filiación natural 
parece pertenecer a los seres vivos y debe excluirse de los inertes'^. En un segundo 
acercamiento cabe señalar que la filiación es propiamente humana, porque los ani- 
males no tienen conciencia de ella"^. En un t^er enfoque conviene notar que la 
filiación del hijo es respectiva al hombre que engendra, no a la biología por la cual 
es engendrado, pues "como dice Agustín, no décimo-^ que el cabello que nace del 
hombre, sea hijo del hombre. Tampoco que el hombre que unce sea hijo del semen, 
ya que ni el cabello tiene la scmcjan/a del hombre, ni el iiouibrc que nace tiene la 
semejanza del semen, sino del hombre que engendra' . En cuarto lugar, hay que 
reparar en que el hijo lo es conjuntamente del padre y de la madre, porque ninguno 
de los dos son padre o madre por separado, sino que entre ambos principian la 
naturaleza corpórea humana del hijo^^. 

La naturaleza humana tiene como origen a los padres biológicos, aunque las- 
timosamente algunos de ellos no pasen de ser progenitores. Debemos, sin duda, la 
dotación somática natural a nuestros padres. La biología de nuestros padres 
explica hasta cierto punto la nuestra, pues ésta no es enteramente igual a la de 
ellos, ni tampoco completamente distinta'^. Con todo, no es decisión personal 
paterna qué hijo biológico, de entre ios miles posibles, vaya a ser engendrado^", ni 

" **Noinina palemitatís et matemitafís et fílíationis generationem consequuntur. non tamen qnamli- 

bol. sed proprie generationem vivenlium.ct praecipuc ¡ininialiiim. Non enim dicimus t)iu>ii iunis íjcneraliis 
sil fílius ignis gcncrantis, ni&i forte secundum mctaphoram, sed hoc &olum dicimus in animalibus quorum 
generatío est magis perfecta". TomAs de Aquino, 5^. ITteol., TO, q. 32. a. 3 co. Cf . asimismo: Fb.. Iñ, q. 35. 
a.3.adl. 

"'La conciencia de filiación es exclusiva del ser humano. . . Darse cuerna de su filiación es una 
cacacieiística del ser liumano. Los animales no tienen conciencia de sn filiación, entre otras cosas porque 
no tienen conciencia, ya que ser consciente es c¿iracterist¡ca de la inteligencia humana, qne sin espíritu es 
imposible", Poix>, L., Ayudar a crecer, pro manuscripto, 8-9. 

" *^ignum qaidem fíliationis alicuins est quod assimiletur ei cuius fllius est: sicut enim filii camales 
ut plurimum parcntibus camalibus assimilantur. ita et lllii spiritualcs (si sint veré filii t debent spirituales 
párenles iniítari", Tomás DE AQUINO, Super lo., cap. 8 , lee. 5 . Cf. también: S. TheoL, 111, q. 32, a. 3 , co; Ib., 
I. q. 27, a. 2 00. 

"tinitas enim rol.üionis \cl eins pliiraütas non attendiliir socundiim términos, sed scciindiim caii- 
&am vcl .subicctum. Si cnim secundum términos altcnditur, oportcrct quod quilibcl homo in .se duu.s filiatio- 
nes haberet, unam qua refertur ad patiem, et aliam qua refertur ad matrem. Sed lecte consideranti appaiet 
eadcni relatione leferri ununiqucnuiiie ad siiiim patiein ct matrem, propter nnitatom cunsae". Tomás DE 
Aquino. S. iheol.. Ill, q. 35, a. 5 co. Cfr asimismo: Quodi., 1. q. 2.a. 1 , co; Cump. flifoL. lib. 1 . cap. 212, 
co. Con todo, la relación fílial respecto del padre es distinta que respecto de la madre. Si la igualdad es 

exclusivamente mental, habrá que averiguar en que consiste esa distinción: "in honiinibus ex parte paren- 
luni invcTiitur dúplex lelatio. una paternitatis et alia matemitatis, quae sunt specie diffeientes. propter hoc 
quod alia rutione pater.et alia materest generationispTÍllcípium'',5. T/tfo/., III. q. 35.a. 5, ad 3. 

''' "Si alguien fuera conipletamente distinto a sus padres DO habría evolución; habría que decir que 
sus padres no stin sus padres", L. Fulo. Ei yo. o. c. 146. 

^ "C ada persona humana es el ser más improbable que existe. Si lo \ eiiti>s desde d punto de vista de 
la racionalidad clásica, es pura casualidad, que nosotros existamos. Cada uno de nosotros existe porque es 
hijo de su padre y de su madre. Pero ya es casual, por ejemplo, que mi madre se casara con mi padre 
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tampoco cómo vaya a ser su constitución orgánica. Por otra parte, no depende de 
los padres la esencia liumana. que inicialmenle está en estado potencial. En electo, 
éstos no engendran la esencia del hijo, pues eso compoitaría en el hijo una priva- 
ción de liberti^ en el ámbito de las manifestaciones humanas. Respecto de ese 
nivel se puede decir que, más que padres, son inductores, educadores, orientado- 
res, pero no determinantes. Por otro lado, como es claro, tanqpoco el acto de ser 
personal del hijo dq>ende de los padres biológicos^^ En rigor, los padres no engen- 
dran la per sona del hijo. Respecto de ella no son padres naturales^ sino, más bien, 
padres adoptivos. 

En suma, los padres lo son. en sentido estricto, de la naturaleza del nuevo 
hijo, pero no de la persona del hijo, ni tampoco de su esencia. Por eso, caiece de 
sentido que los padres pretendan arrogarse la entera pertenencia de la persona del 
hijo y su fin. pues éstas realidades no son un invento de aquéllos ni está en sus 
manos. También por ello carece de sentido que los padres pretendan estipular la 
esencia humana de los hijos, por ejemplo, el estado, la profesión, las aficiones, etc. 
Si esto es así, la filiación natural no toca al corazón humano. Lo que precede 
indica que la filiación, en sentido propio, hay que predicarla de la persona 
humana, no de su naturaleza. En la Edad Media se solía distinguir entre supuesto o 
hipóstasis y naturaleza. Según esta distinción leal la filiación se atribuía a la per- 
sona, no a la naturaleza. Así, Tomás de Aquino, por ejemplo, recuerda que, "según 
el Damasceno, la filiación no determina a la naturaleza, sino a la persona"^^. 

(podrían no habcr&c encontrado nunca o no haberse enamorado), y entonces yo no hubiera existido nunca. 
Además, mi generación tuvo lugar un día determinado. Más atin. para ijue haya fertilidad es menester la 

emisión de aproximachimente 3(10 .(X)0 aametos masculinos. Es obvio que si el gameto masculino quo se 
unió id zigoto femenino hubiera sido otro, yo no existiría, sino un hermano mío (y al revés: ese hermano 
mío no existe, sino yo). Es un ejemplo daio de vinculación de lo grande y lo pequeño: yo dependo del 
encuentro fortuito de (al embrión iiuisciilino con tal /i troto femenino Pero si esta considerLicií'm se lleva 
hasta Adán, y se multiplica por las sucesivas generaciones, que cada uno de nosotros exista e& asombrosa- 
mente contingente. ¿Hay alguna explicación lógica, racionid, científica, filosófica, de que yo exista en 
lu^'ar di- otros? Ninguna. Yo sox un cas<i entro innunicrabK-v posibilidades. Por tanto, en el onlcn de la 
neccsidud soy un cero. Aiiura bicu, yo no soy un caso en mudo alguno, sino un ser personal", L. POLO, 
Introducción a la filosofía. Pamplona, Eunsa. 1995, 210-21 1 . Yen otro lugar afiade: "La generación es aza- 
rosa porque viene del cuerpo, y el cuerpo de una persona es único; a otro cuerp<i correspondería una per- 
sona distinta", Áiuropología truíceiulentai. II. La esencia de la persona humana. Pamplona Eunsa. 2003, 
292. 

Parafraseando a Spaemann se puede anotar que cada quién como persona no es algo que ha evolu- 
cionado en sus padres. Cf. R. SPAEMANN. ¿t* nalurui y ¡o ruáonal. segundo ensayo, Madrid, Rialp, 1989, 
82. Y Tomás de Aquino dice: "Filiatio cst relatio perscnalis, idest personam constituens... Filiatio vero 
humana non constiluit personam. sed accidit pcrsonac constitutac", Comp. Theol.. lib. I cap. 212 co. 

° Tomas de Aquino, Super Senr., lib. 3, d. 4, q. 1 , a. 2, qc. 2, s.c. 2. Y en otras obras dice: "Vera 
filiatio ad ipsum suppositimi pertínet eius qui dicitur filius: non enim manus vel pes hominis filiationis 
nomen proiirn^ :iL\ init, .sed ipse homo, cuius ista snnt partos Patcrnitatis aiitem et lili.itionis nomina distinc- 
liuncui requuunl m lilis de quibus dicuntur: sicui el ¿;eiicrdiis ct geintum". Contra Cicniiics, lib. 4, cap. 5, n. 
12; "Hliatio proprie convenit hypostasi vcl personae. non autcm naturac. undc in prima parte dictum est 
quod filiatio est proprietas personalis", 5. Theol.. III, q. 23. a. 4, co; " Subieclum filiationis non est natura 
aut pars naturae.sed solum persona vel hypostasis"; S. Theol., III, q. 35, a. 5 co; "Subjectum filiationis non 
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El que niieslra natiii alc/a nazca de la naturaleza de nuestros padres no es sufi- 
ciente argumento para llamarles "padres", pues esa palabra exige que dichos pro- 
genitores acepten libremente la persona del hijo que, en rigor, no es fruto de ellos. 
Tampoco es suficiente motivo para hablar de filiación el que el hijo reciba la natu- 
raleza humana de sus padres, a menos que se hable de modo imperfecto, la filia- 
ción paiece requerir, en primer lugar, cierta semejanza natural del hijo respecto de 
los padres^, pero ni aún esto es suficiente, pues se precisa la libre aceptación per- 
sonal de la filiación por parte del hijo. Lo que precede indica que la paternidad y 
filiación forman parte más del ámbito de la libertad personal, no de la necesidad 
de la naturaleza humana. Según esto cabe concluir que el sujeto de la filiación no 
puede ser la naturaleza^ sino la persona^. 

2. La FILIACION bN LA ¿¿¿ACM HUMANA 

La filiación de la esencia humana se puede explicar, con un ejemplo tomado 
de San Agustín, "cómo aquel adolescente, hijo de un carísimo amigo mío, se hacía 
mío por espiritual filiación; y no sólo esto, sino que crecía y se engrandecía con su 
amistad para conmigo"-\ Esta filiación la debemos a aquellas personas humanas 
de quienes mús influencia hemos recibido en nuestra conducta o aprendizaje 
manual, intelectual o moral. Obviamente, no pesa tanto en nosotros tener un pare- 
cido en nuestras acciones laborales, técnicas, artísticas o incluso lingüísticas res- 
pecto de las personas que nos han enseñado a hablar, liabajar. movernos, etc.-*, 
como en asemejarnos a ellas en las ideas o en los háhitits intelectuales, merced a 
los cuales los discípulos se llaman impropiamente "hijos imeieciuales " del maes- 

potest esse natura", Super Sent., lib. 3, d. 8, q. 1 . a. 5. ad I . "Filiatío est talis relatio qoae non potest habere 

pni subiccto nisi ipsum suppositum", Quodl.. IX, q. 2, a. 3. co. F.n virtud de cs<i se dice que la Virjien es 
Madre de Dios, porque en Cristo existe una única hipóstasis o Persona, que es divina. Cf. üuper Seiu., lib. 

3, d. 8, q. 1 , a. 5 co; Quodi., I, q. 2. a. 1 . co; Quoill., IX, q. 2, a. 3, co. Cf . también: JUAN PABLO II, Redemp- 
torisMattr. ni. 

^ "In hominibus gcncrutiu cst trunsmutatio quacdam cxcuniis de potentia in actum, non statim a 
I»tocipio honM> filius est aequalis patri generanti; sed per debitum incrcmentom ad aequalitatem perducitur, 
nisialiter e\eni:il propter detectiim principii pcncrationis", Tomás dp Aq\1so.S 7/(íví/ , I. q. 42, a. 4. co. 

^ " Natura autem humana nullo modo potest esse subiectum tiliationis. quia haec relaiio directe res- 
picit personam", TOMÁS DE AQUINO, S. Vieot., III, q. 3S. a. 5, ad I ; *'Subjectuni fíliationis non potest esie 
natura, cum sit cjus qut>d habcl cdmplcmcnlum spcciei". Super Srin.. lib. 3. d. S. q. ! . a. 5. ad 1 : '"Hst aulcm 
considerandum.quod subiectum liliatiunis non cst natura, vel natuiae país aiiqua; non enim dicimus quod 
humanítas sítfília.vel caput. aut ocultis". QtioJI.. I. q. 2. a. l.co; "Manusenim alicuius hominis non dici- 
tiir filia, nec pes niiiis. sed totiim sin!:iilarc quod est Petrus vel loannes. Proprium igitUT subiectum filiatio- 
ni.s est i|)siun suppoMluiii". (lVw¡/>. /'//t e/., lib. 1 , cap. 212, CO. 
" San A< a stÍN, El orden, cap. VI. 16. 

-" ■ Supm signum carnalis fíliationis dixit esse opera exteriora, quae homines exteriiis operantur; hic 
autem signum fíliationis divinae ponit interiorem affectionem", TOMÁS DB Aquino, Super lo., cap. 8, lee. 5. 
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tro-"^. A su ve/, el inniijo r;icion;il en nosDiros de ruiesiros prolesores es todavía 
menor que el que ejercen tales personas en nuestro modo peculiar de encarnar las 
virtudes (o en su caso, los vicios). En una sociedad tan imitativa como la nuestra 
-imitación fomentada seguramente por los medios de comunicación social- esto 
no parece ofrecer dudas. 

Además, parece que la clave de esta iiliacion estriba en que la reconozca más 
quien la engendra que el engendrado. Así, por ejemplo, es sabido que Heidegger 
recibió en su obra Ser y tiendo un notable influjo de su maestro Husserl, al menos 
en la adopción del método fenomenológico. Pero, como se recordará, tras la lec- 
tura de este trabajo por parte de su maestro, éste no reconoció su filiación, pues si 
bien Husserl tiene más influjo del idealismo, Heidegger lo tiene del historicismo 
de Dilthcy y del voluntarismo de Nietzsche, enfoques bastante opuestos respecto 
del husscriiano. Como también es sabido, por poner otro ejemplo, en la filosofía 
mcdicx al, para explicar la filiación di\ ina del Verbo, se tomaba como ejemplo el 
modo de actuar propio de la inteligencia humana, y se decía que. del niisnu) modo 
que el acto tie entetuler es real, y de él procede una idea, así. del Padre procetie por 
generación intelectual natural el Hijo-^ Con todo, en lo humano, no se puede decir, 
en rigor, que lo conocido, la idea, sea **hija" del acto de conocer. Se trata simple- 
mente de una semejanza. Eso es así porque -como se ha indicado- la filiación 
afecta propiamente a la persona^ no a algo de la esencia humana. 

La persona humana -acto de ser- es realmente distinta de su esencia. Por eso, 
si una persona busca su sentido personal en su esencia, en las determinaciones que 
el sujeto le añade a ésta, e intenta reconocerse enteramente en ella, se pierde a sí 
mismo, es decir, pierde el sentido de su ser, y con él, el de su filiación personal. Un 
caso patético nos lo ofrece, por ejemplo, Nietzsche. En efecto, éste declara que 
alguien no puede despreciar a menos que sea reconociéndose a sí misn» como 
quien desprecia. Pero despreciar es una acción voluntaria, no el acto de ser perso- 
nal. Sin embargo, para Nietzsche, "yo desprecio" significa que me acepto como 
despreciador. El acto de desprecio determina al yo. el cual no antecede a la volun- 
tad, sino que es enteramente definido por ella"-"'. En rigor, esa actitud inlenla dar a 
entender que "mi esencia, mi dotación esencial me da ocasión para aceptarme 
según sus propios términos... No obstante, si yo fima así, entonces en ese mismo 
momento pierdo el acto de ser, es decir... he perdido el sentido de la filiación**^. 

^ "Numen filialicmis pnipric ct vcrc yencralionL-m vivcntium ctinscquiliir. in qiiihus L'cniluin ex 
substantia generantis ptoceilit: alias enim nomen ííliationis non secundum vetitatem, sed potius secuinlum 
simUítudinem accipitur, cum filios dicimus aut discípulos, aut hos quonim gen mus curara". TOMÁS DE 
AQUmo. s e. Geni., lib. 4, cap. l.n.5. 

Cr. To.\l.\s DL l.Nü. .V. Tlteol., 1, q. 28, u. 1 , ad 4; ib., 1, q. 30, a. 2, co. üe Ful., q. 8, u. 3. co; 
Ib.,q. 10.a. 3 en. 

* L. Polo. Nietzsche, o. c ., 124. 

» L.PoLO,0.yí>,o.(.. 149. 
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Uno no puede reconocerse en su esencia pt)rque no se reduce a ella. La distinción 
real essenlia-actus essendi en la ci iatura lo prohibe. 

Por otra parle, enlre la cscm-ici humana y el acto de ser personal humano exis- 
ten -como se ha adclaiuado- unos liuhilos innatos. Éstos, según la tradición 
medieval, son, de menos a más, los tres que siguen: la sindéresis, el hábito de los 
primeros principios y el hábito de sabiduría. La pregunta peitmenle en nuestro 
tema respecto de ellos estriba en averiguar si alguno de éstos se abre o detecta la 
filiación personal humana. Atendamos a esta cuestión por partes. 

La sindéresis -como se ha indicado- es un conocer habitual nativo que se abre 
a nuestra naturaleza humana y también a las potencias inmateriales, inteligencia y 

voluntad, a las que activa, perfecciona y rinde libres; en rigor, a las que esencializa 
(con los hábitos y las virtudes). Respecto de ellas se puede decir que la sindéresis 

es como el ápice de la esencia^^ . Ahora bien, si su tema son las laderas de la esen- 
cia humana, es claro -como se ha visto- que. en rigor, de ésta no se puede predicar 
la filiación, porque dicha filiación es personal, y la esencia no es la persona 
humana, sino que la persona se distinuue realmente de ella. 

Por su parte, mediante el liúhifo de los primeros principios advertimos los pri- 
meros principios reales extranientales. Uno de los primeros principios es el acto 
de ser del universo, el ser persistente, que es realmente distinto de su esencia (la 
tetracausalidad física del cosmos). Otro primer principio es Dios como acto de ser 
idéntico^ es decir, simple; sin esencia por tanto, o, si se qui^, ese ser cuya esencia 
se identifica con su ser. Ello indica que este acto de ser carece de origoi, o tam- 
bién, que es el Origen. Indica asimismo, que el acto de ser del cosmos es origi- 
nado, es decir, creado. Pero ser originado no significa para dicha realidad sino que 
es dependiente en su ser. Ahora bien, esa dependencia no denoiii filiación ninguna. 
Hn efecto, el ser del universo, no es. en rigor, hijo de Dios, sino creado por él. 
Mediante ese hábito no se capta lo creado como hijo, porque tampoco se ve a Dios 
como Padre. Efectivamente, .ser Origen no es incompatible con ser Padre, pero no 
equivale a serlo, porque al advertir a Dios como Origen se escapa en esa adverten- 
cia el ser personal del mísmo^^. Del mismo modo, ser originado no equivale a ser 
hijo, porque del hijo, más que decir que es originado, se dice que nace^^. Pues bien, 

^' Cf. L. Polo, Antropología trascendental, U. La esencia de la persona ¡aonam, o. c, 11, 13, 16, 
17, 23, etc. 

Eso forece indicar Toiná.s de Aquino cuando escribe: "relatio inlellccta in origine, .sicut ei ipsa 

origo. non sitinificiil aliquid adhiic suh>sislcns iii ndlunt. sc-d in naluniin (cndcn^"'. De Pot., q. 8, a. 3. co. Y 
en otro lugar: " ad liliationem requii Itur plus quani ad nativitatem vel ortum, scilicei ut quod exit per gene- 
rationem a generante, sit oompletum in specie generantis; et ideo fructus artrarum et ova nvium et capilli et 
hiijiismodi non liahent rationcm filiaiionis. qiiamvis dicantur iia-i i". Suyi r V, íi,- , lih . il. S. q. I . a. I , ad 5. 
Cí. lainbicn: ib., lib. J, d. 4. q. 3. a. 2. qc. 2 cxpos. "Polcst uilclkvlu.s nosicr iiilclligcrc bonilalcm el sapicn- 
tíam divimun, et alia huiu&modi. quac üíl untur cssL-ntialia attributa, noo iniellecta pateraitaie vel filiatíone, 
qoaedicuntur personalitates", S. Tlicol.. IIÍ. q. 3 a. 3 co. 

^ "Nativitas est vía ad personam filii ", ToMÁs DE Aquino, S. Uteol., I,q.40. a. 4, ad 3. 
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mediante este hábito se conoce c|ue lo creado es a imagen del Creador^"*, pero 
excede a este nivel conocer t|ue lo originado tenga carácter tiliaT^. 

Por otro lado, con el liúhito de sahiduría alean/amos a sahcr que somos perso- 
nas distintas, irreductibles a nuestra naturaleza y esencia himianas. a los actos de 
ser extramenlales y al acto de ser de las demás personas. También alcanzamos los 
rasgos de nuesü"a inluiiidad personal, a saber, nos vemos coexistenciaiineníe abier- 
tos; nos alcanzamos como una libertad personal a la que no le debe faltar un norte 
que acepte enteramente toda la actividad de nuestro espíritu, que es, precisamente, 
dicha libertad personal; nos vemos asimismo como un conocer personal distinto, 
que busca su propio sentido personal pleno en una persona capaz de comunicár- 
selo; nos comprendemos, en fin, como un amar personal novedoso que requiere 
ser aceptado enteramonte por otra persona amante Mediante el hábito de sabidu- 
ría nos vemos personalmente dependientes, pues sabemos que somos personas cre- 
adas y vinculadas, si libremente queremos, al Dios personal' . Pero no notamos 
que somos /ly^A , porque no alcanzamos a Dios como Padre, sino únicamente como 
Persona. 



3 . La filiación en el acto de ser personal humano 

En un primer acercamiento al orden trascendental de la antropología cabría 
decir que una persona humana es verdaderamente hija de quien recibe el acto de 
ser^^. De ese modo se pc^dría hablar de hijo por creación. Además, eso sería com- 
patible con la tesis -ya atendida de que la filiación es una propiedad personal". 
También se podría decir que el ser cxtruineníal, por ser creado, posee cierta seme- 
janza con el Creador, aunque menor que la humana^", pues cabe decir con mayor 

^ '*Si autem (relatk)) acqiriratur per crearionetn, seqaitur creationem, sicot símilitudo creaturae ad 

Dcum fundatur supcr li<in¡tatcm quac per crcatidncm acquirílur, per qiuun creatunt Deo assimílatur", 
Tomás de Aquino, Super üem., lib. 2, d. 1 , q. 1 , a. 5, ad 8. 

^ "Cum filiatio sit lelatío consequens detenninatuin modum originis. sdlícet quae est per modam 

natlirae".T()\! \s ni Ani iNo. De Pm.. q. *:). a.9,ad II. 

* Cl. L. Foi.o, Antropoio^ía íraseeiuiental, l.La persona humana. Tercera Parte. Los trasecndenía- 
les personales, o. c, 203 ss. 

^ Un buen desarrollo de estas tesis se encuentran en S. P]á-Tara2(»(A, El hombre como ser dual. 
Pamplona. Eunsa. 200 1 . 367-435. 

^* "Filiatio enim est rdatio consequens gencrationcin; gcncratio autem est vía ad esse: esse autem est 
quid sLippositi a forma. ^i\c a natura: uiulc cum niialio sccundum DainiLsccnum sit dctcrminaliva suppositi 
vel hypostasis. non pole^t aliquis dici íilius aliciijus, nisi a quo accipit esse", To.vlÁS DE AQUlNO. Super 
Sent., iib. 3. d. 4. q. I , a. 2. qc. I , co: "Hoc autem, scilicet aocípere eamdem natunun ab aliquo et esse, 
habetiationem filiaiionis" SaptT h>., cap. 10. lee. 6. 

" "l iliutio rc-rcrlui ad pcn>onajn"\ Tomás DU Aoi l.so. Siipcr Stiit., lib. 3, d. 13. q. 1, a. 1. ad 1; 
Tiliatio autem per príos respicit personara". De Ver.. i| 2M . .i i . ad 1 . 

^' ".Siciit per actiim creationi"; communicatiir iwnitas divina ómnibus creaturis seciindum quandain 
similitudinem. ita per actum adoptionis communicatur similitudo naturalis filiationis hominibus, secundum 
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motivo, que el hombre, por ser inteleclual, está creado a imagen de Dios, y en este 
sentido se puede llamar hijo suyo'*'. 

Pero mirado el tema eon más iletenimiento, eabe pregimtar si la creación de 
un acto de ser personal, intelectual por tanto. eomi>orta inexorablemente su filia- 
ción al Creador. Una sencilla respuesta sería declarar que en ese caso se podría 
hablar de filiación inipcrjecia. debida a una semejan/a' ■. Pero, tomado el asunto 
con mayor rigor, hay que sentar que "el hombre no se puede decir hijo por crea- 
ción; sin embargo, se puede llamar criatura"^'. 

¿Es nalural la libación del acia de ser personal humano La respuesta es, sen- 
cillamente, negativa. A este nivel existe dependencia personal de cada persona 
humana respecto del Dios personal, si libremente se desea; es decir, existe vincula- 
ción libre. Además, pese a que tal unión no lo es sólo respecto de un Dios mono- 
personaU sino pluripersonai**, todavía no se sabe a este nivel quiénes son íntima- 
mente las Personas divinas. En este plano se capta -como se ha indicado- la 
coexistencia personal humana con Dios; asimismo que la libertad personal 
humana es para Dios, que el conocer personal del hombre tiene como tema a Dios, 
que su amar personal está diseñado para aceptar a Dios '\ pero ni se coexiste como 
hijo, ni esa libertad personal es la propia de los hijos de Dios, ni ese conocer es 
conocer a Dios como Padre, ni tampoco el amor personal humano ama a Dios con 
amor tiiiai. Esos radicales personales están abiertos a Dios, pero no filialmente. 

En caso de considerar, como se ha visto, que el hombre es hijo de Dios por 
creación -aunque esta consideración lo sería de im modo imperfecto-, la adopción 

illud Rom. Vlli, quos praescivit conformes tleri imaginis filii suí", Tomás de Aquino, S. TíieoL, 111, q. 23, 
a. I,ad2. 

^' "f)e ratioiio tili;itii)nis cst Ut fílius [mxiucatui iii siiiiilitLidiiic'in s(K'CÍlm ipsiiis LiL-iiciaiilis. Homo 
autem inquantum per cieationem producítur in participationem intellectus, producitur quasi in similitudi- 
nem speciei ipsias Dei: quia ultimam eonim secundum quae natura creata paiticipat similitudinem naturae 

¡ncToaiac. c^t ¡ntcllcctualitas; ct itieo sola rationalis creatura dicilur ad imapinem. . . iindc sola ralionalis cre- 
aiura per crcalioiiem íiliationis nomen adipiscitur", ToMÁs DE Aquino, Super üent., lib. 3, d. 10, q. 2, a. 2, 
qc. 1 00. 

■*- "Filiatio per adoptioncm addit supra niiationcm per crcationcm sicul perfcctum supra (liminiittim, ct 
sicut gratia supcr naturam; undc per crcaliuncm homo non cHicitur ñlius naturulís ñeque adoptivus, s>cd 
tanluin dicitur fiUus creatione". TomAs de Aquino. Super Sent., lib. 3, d. 10, q. 2, a. 2. qc. 1 , ad 1 ; "Sed in 

creatura filiatio invcnitur re^pectu Dci. non soaiiuhim pcr'Vctam rationem. ciim non sit una natura creatoris 
et creaturae; >ed secundum aliqualem similitudinem . S. llwuL, i. q. 33 a. 3 co. Cl. también: Super Sent., 
lib. 3, d. 4, q. 1 , a. 2, qc. I , co. 

Tomás ur AQI INO. Supi-r Snu.. lib. 3. d. 4. q. 1 . a. 2. qc. 2, ad 1 . "Esse ca-aturain. ct ctiam scrvi- 
tus vel subiectio ad Deiini. non solum respicii personani. sed eliani naturam. quod non potest dici de filia- 
tione**. 5. Thed., III, q . 23 . a. 4, ad 3. 

Si ser persona significa apertura pei-sonal. -rclacii'm. dioc Tomás de \i|uino. (cf. Di- pph'nli(i.q.9. 
a. 4. ad IS)-, dicha apertura lo es respecto de una persona disliiila. üe manera que la soledad es la negación 
del ser personal. Esa lesis debe afirmarse también respecto de Dios. 

^"^ Cf. respecto de los trascendentales personales: L. POLO. Antropología trascendental, 1, La per- 
sona humana. Pamplona, Eunsa, '2003, 203 ss. 
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del hombre por parte de Dios como hijo sería el modo perfecto de filiación para él. 
Ahora bien, si, en rigor, el hombre por creación no es hijo, sino criatma. scílo la 
adopción filial divina lo constituye como tal. De modo que la contestación a la 
pregunta acerca de si la ñliación divina de la persona humana es exclusivamente 
de úidole sobrenatural es, simplemente, añnnativa. Además, en rigor, tampoco se 
puede decir que la filiación sobrenatural en el hombre sea ''perfecta'*^. 

La Revelación de cada una las Personas divinas es tan sólo sobrenatural y no 
la alcanza la filosofía*^. Por ella sabemos que una de las Personas es Padre y otra 
Hijo. En ellos se da, propiamente, la natural Paternidad y Filiación personales. 
También por la Revelación conocemos que somos hijos adoptivos en el Hijo^, 
pero esa filiación no es natural en nosotros, sino libremente adoptiva por parte de 
Dios en la medida en que nos asemeja a la filiación natural de su Hijo^''. La filia- 
ción adoptiva es, segiin enseñan los teólogos, una semejanza participada de la 
natural""'. Por eso, antes de la revelación de Cristo, el modo de dirigirse el hombre 
a Dios era como Señor, no como Padre''. La fncarnación de Cristo fue. pues, la 
condición de posibilidad de nuestra filiación'-, pero la aceptación de la misma se 



^ "Homincs qui .spirítualiter formantur a Spirítu Sancto, non possunt dici fílii Dei secundum perfec- 
tam rationem filiatíonis. Et ideo dicumur filii Dei secundum f iiialioncm imperfectam, quae est secundum 
similitudineiii ¿ratíae", Tomás de Aquino, S. Theol., 111, q. 32, a. 3, ad 2. 

^ "Phtiosophi non cognoverunt mysterinm IVinitatis divinarum P^onarum per propria, quae sunt 
I'atcrniliis. l-ilialio el PrcK'essio; seeundum illud Apostoli, I ad Cot. II. inquimur Dei sapienliam. quam 
ncmu phncipum huius saeculi cognovli. idesi philusophonim, secundum Glossam. Cognoverunt tamen 
quaedam esseotialia attríbata quae apprnpriaiuur personis. sicot potentia Patri, sapientia Filio, bonitas Spi- 
ritui Sancto", Tomás dk Aqvwo.S. Tind.. I.q. 32.a, I .ad I . 

^ Cf. F. OCARIZ, Hijos de Dios en Cristo: introducción a um teología de la participación sobrena- 
tural. Pamplona, Eunsa, 1972. 

"T!.'! tlvla ralin patcrnilatis el niiationi'v irnciiiUir in Dei> Paire el tX'o l i]io.t.|UÍa Patris et FilÜ UOa 
est natura et gloria. Sed in creatura filiatio invenilur respectu Dei, non secundum perfectam ratíoneni, cum 
non sit una natura creatorís et creaturae; sed secundum aliquaiem gimilttudineRi. Quae qoanto perfectior 
fucril, lanío propinquius accedilur ad veram tllialionis rationem". ToMÁS DEAQUIN0,5. 77ieol.,liq>33, a. 
3 co. Cf. también: 5.C. Gent., iib. 4, cap. 34, n. 14; Super ¡o., cap. 1 1. 8. 

* "Filiatio adoptiva est quaedam participata similltudo filiatíonis naturalis: sed fit in nobis appropriate 
a Patre, ijui est principium naturalis niiaiioni.s; et per donum .Spirilus Sancti, cpii est amor Palris el Filii; 
secundum illud Galat. IV, 'misil Dcu5 spiritum Filii sui in conla nustra, clamanlcm, Abba, Patcr' °, TuMÁS 
DE Aquino, S. Theol., m, q. 3, a. 5, ad 2,Cr. taaMésa Ib., I, q. 33, a. 3, ad 1 ; ib.. I, q. 41 . a. 3, co: Ib., m, q. 
3.a.8.co://>..III.q. 23.a. 2.ad 3; //>,. III. q, 23. a. 4. co: //» .lll.q 24.a. 3.co; S.C Geni _ Iib, 4,eap,4,n. 
14; Super Rom., cap. 8, lee. 3: Super Rom., cap. I , lee. 3. Con las mismas pidabras lo expone un texto de un 
desconocido autor medieval: "Filiatio adoptioni.<i est quaedam similitudo fíliatioms naturalis**. De humani- 
late Christi. a, 2, Cr, asimismo: Jl AN P\HI o II . Redentor hominis. n. 1 S y Rcdcntoris mi.ssio. n. 1 1 . 

" "Post hoc est quideni aliquem cognoscere Deuni. non autcni eognoscere Pairem. Intlnitis eigo oia- 
tionlbus editís in lege non invenimus aliquem orando dicentem Deum PaireiD: tanteo onmteum tamquam 
Deum el Dominum: ne praevenirent r^raiiam pi^r losiur toii mundo effusam. vocnntem cúnelos ad fiiialio- 
ncm, iu.Kla illud: narrabo nomen Uiuin Iralnbus meis. Sequitur hace verba locutus e.st lesus in ¿¡a/ophv lacio, 
docens in templo". Tomás ul .Aquino. Cuiemi in ¡o., cap. 8. lee. 4. 

Cf. L. T. SOMMK. Fih attoptifs de Dteu par Jésu.s Christ. Ut filiatioii divine paradoption dans la 
Théologie de saint Thomas d'Atjuin, Bibliothéque Thomiste, 49, Paris. J. Vrin. 1997. 
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debe al Padre y la realización de ella en cada persona humana se atribuye a la ini- 
ciativa del Espíritu Santo^\ 

Por lo demás, la culo/yciíhi, como la filiación, mira al acío de ser personal'''', no 
a la esencia o a la nuíuraleza humanas''. Si bien cada persona humana es una 
novedad distinta, y por eso carece de sentido querer ser otra persona, o intentar 
imitar en eso a los demás; en cambio, la adopción filial nos hace semejantes a la 
filiación natural tlel Hijo único de Dios^'', |iorc|uc. sciiiin el modo de decir de Meis- 
ler Eckhart. el Hijo mantiene las demás diferencias en El. Es sencillamente por esa 
razón por la que el cristiano debe parecerse a Cristo. 

Para Tomás de Aquino la generación puede verse desde dos puntos de vista, 
desde la paternidad o tlesde la filiación' . Desde luego, eso es atribuible a his Per- 
sonas divinas. No obstante, es claro que la filiación personal humana depende 
exclusivamente de la paternidad divina, no de los horabres'^'^. En efecto, ''ésta no la 
constituyo, porque un hijo nu puede constituirse a sí mismo como hijo, ya que si es 
hijo, es constituido por su padre*'^^. La filiación divina es una llamada sobrenatu- 

^ "La filiación de la adopciÓD divina naco en los hombres sobre la base del misterio de la Fncarna- 
ción, o sea, gnH:ia& a Cristo, el eterno Hijo. Feru el nacimiento, u el nacer de nuevo, tiene lugar cuando 
Dios Padre «ha enviado a nuestros corazones el Espíritu de su Hijo». Entonces, realmente «recibimos un 
Espíritu de hijos adoptivos que nos hace exclamar: -lAbhá. Padiv! ». Por tamo, aquella filiacit'in divina, 
insertada en el alma humana con la gracia sanliticante. es obra del Espíritu Santo", JUAN Pablo 11, Domi' 
num et vhificantem, n" 52 . Tomás de Aquino atribuía la filiación al don de sabiduría: "conformari Deo qua- 
dam filiationc adoptiva, pertinetaddonum sapientiae" S TIu-ol . l-ll. q. 69. a. 3. ad I: "Pcrcipiendo donum 
sapientiae.ad Dei filiationein hoRiopertingit*',S. 7'/>e-o/.,li-ll,4.45,a. 6co.Ct'. sobre este tema y autor: C. 
González Ayesta, El don de saNdurUt según Santo Tomás. Divinización, filiación y connaturalidad. 
Colección Teológica. 92, Pamplona. Eunsa, 1998. 

** "Adoptio rcspicil pcrsonam, sicul et liliatio". Tomas de Ay l ji.no, Supcr Sent., lib. 3, d. 1 8, q. I , a. 
4,qc. I.ad I. 

- ^ " S icut fiUatio non proprie coovenit natorae, íta nec adoptio", Tomás de Aquino, S. Theol., m, q. 

23,a.4,ad 1. 

^ "Filiatio adoptiva csi quaedam participata símilitudo flliationis naturulis: sed llt ta nobis appro- 
priate a Patrc. qui est principium naturalis filiationis: el per donum Spiritus Suncti. qui esl amor Patris et 
Filii; secundum illud Galat. IV, misit Deus spiritum Filii sui in corda nostra. clamantem. Abba, Pater 
Tomás de Aquino, 5. Theol., III, q. 3. a. 5. ad 2. Y más adelante añade: "Filiatio adoptiva est quaedam 
similitudu flliationis actcmac... Assimiiatur autem homo splendori aetenii Filii per graliae clarilatem, quae 
attñbuitur Spiríiui Sancto". ]b., III, q. 23, a. 2,ad 3; "Filiatio adoptionis est participata similitudo fíliatioais 
naturalis".//?.. III. q. 23.a.4,co. 

-^"^ '*Generatio realiter non est aliquid médium inter pattem et filium, cum generatio secundum rem 
passive accepia. sil ipsa üHatio. quae est proprictas fílii, et est in filio; et cum in patre aocipitur active, est 
ipsa patcniitas t|u.)e est in p.itre, et est ipse pater". Tomás DE Aquíno, Stiptr Sent.,Vb. l,d.4,q. l,a. l,ad 
4. Cf. asimismo: lb.,[ib. l,d. 7,q. 2,a. l,co; /¿..lib. l,d.27,q. l,a. l,ad 2. 

^ "Relatio qoandoqne innascitur ex motu utriusque «ttremi, sicut patemitas et ñliatio; et lalis relatio 
est realiter in utroquc: cjiiandoque vero inoasciturex motu alterius tantum: et h(\- contingítdupUciler. Uno 
modo quando relatio innascitur ex motu unlus sine motu alterius vel praecedente vel concomitante, sicut in 
creatura et cieatoie patet, et sensibili et sensu.et scientiaet scibili: et tune relatio in uno est secundum rem, 
etin altero secundum rationemtamum", TOMÁS OE AQUINO, iSivwr&nt.. lib. 4, d, 4 l.q. 1.a, l,qc. I.ad3. 

" L. POLO. K jw o. c. 150, 
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ral. Tal llamada se puede denominar vocación''^'. Dicha vocación es un don. Darás 
correlativo de aceptar, como la paternidad de la tiliacicM/''. Pero no lotlos los hom- 
bres la aceptan. No es, por tanto, un don necesario con el que todos los hombres 
cuenten de entrada, sino una oferta condicionada a la libre aceptación personal 
humana. TEunpoco es un don fijo para quienes lo aceptan. En ^ecto, la santidad es 
el incremento de la aceptación de ese don. También los sacramentos denotan un 
progresivo incremento de ese don (comienza con el Bautismo^^, se incrementa en 
la Confirmación, se consolida en la Eucaristía...). En suma, una cosa es amar a 
Dios, asunto natural en la persona humana que lo ama, y otra muy distinta amarie 
como hijo^ don sobrenatural en la persona humana que acepta la filiación. 

La filiación divina en el hombre no está dada inicialmente, porque no es exigi- 
blc por parte de la persona humana. Pero sí puede ser alcanzada, e incluso elevada. 
Para el es más bien una llamada desde c\ futuro. Por eso Dios gusta usar ese tiempo 
verbal al revelar este cxtremo''\ Como es claro, la iniciativa, tanto en la donación 
como en la elevación, es di\ ina. El papel personal del hijo reside en aceptar. Si la 
filiación es excUisivamenlc sobrenatural e incide en al acto de ser personal 
humano, propiamente no se puede hablar de filiación en el plano de la esencia y de 
la naturaleza humana, sino sólo por analogía^. Además, si nuestra filiación es 
adoptiva y no natural, no se puede decir en sentido propio que personalmente sea- 
mos hijos. Sólo lo es quien acepte libre y personalmente el ofiiecimiento divino de 
la filiación divina. Con todo, es claro que es mejor ser y saberse hijo (te Dios que 
no serlo, porque si la filiación divina eleva el ser personal, será más quien más ele- 
vado sea. 

Algunas consecuencias prácticas a modo de conclusión 

En primer lugar cabe preguntar ¿por qué un estudio de la filiación en aiiiropo- 
loi^'a"! Hn electo, si es esic un tema teológico, ¿por c|ué una investigación lilosólica 
similar? Porque si alcanzar la filiación es descubrir la verdad más íntima del ser 
humano, podernos preguntar, parafraseando al Hslagirita al final del proemio a su 

"Ethoc modo vocatur interior vocatio, de qua dicitur Rom. VIII. 30: quos vocavit. interius volun- 

talcm insti;j:ani.l(i atl LoiTM.-nl¡cn(.li.im graliac. hos iustif icas il . i.'raliani int'uiKicndd. Quia vero per hane gra- 
tiam habet homo hanc potestatem conservandi se in divina filiutione. potest et aliter dici: dedit eis, idest 
eum lecipieiitibiis. potestatem fílios Dei fieri. ídest gratíam, per quam potentes sont in divina fíliatione con- 
seivarí, lio. ult. IX". Tomás ni: Aoiil\(). .^h/iít /r>.. cap. I.lcc.6. 

"Paiernitas cnim impurlal hoc quod csx dure alii, tlliutío vero accipeic ab alio", TUMÁS UE 
AQUINO, Super ¡o., cap. 16. lee. 4. 

" Cf. Tomás W \QVmo. Super Scnt \\h. 4.d.3, q. I.a. I.qc. 4.co. 

*' "Et ero vobjs in Fatrem, ct vos i iuis nuiii in litios ci filias", 2 Co.. 6. 18. 

"Ergo videtur quod fíliaiio dicaiur aequivoce. Diccndutn, quod non univocc. ncc acquivoce, sed 
nnalogice . sicut alia qiiae dicuDtur de Deo et creatims", TOMÁS DE AQUINO, Super Sera., lib. 3, d. 10. q. 
3.a. I qc. 3expos. 
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Metafísica, ¿por que no alcanzar aquello el mayor sentido personal posible a lo 
que lodo hombre puede eslar proporcit)nado? De otro modo: no es que la tiliación 
divina sea ya y para lodo hombre su verdad más intima, sino que puede serlo o lo 
será para quioi la acepte. Ahora hiea, es claro que en el homfafe pesa más el juturo 
histórico y metahistórico que el pasado y el presente, pues el h<Mnbie es un ser de 
proyectos ya que él mismo es un proyecto como hombre^. ¿Por qué no aceptar la 
fíliación si con ella se descubre mayor sentido personal? Es claro que no es indis- 
pensable aceptarla, pero es muy conveniente, porque Infelicidad personal debe 
estar vinculada al sentido persoruü. 

Por otro lado, si la creación *^no es otra cosa que cierta relación a Dios con la 
novedad del ser"^^. la filiación no será otra cosa que cierta relación del hombre a 
Dios con la novedad de ser hijo. Pero como el ser hijo es asunto personal y libre, 
puede también no aceptar serlo. ¿Que consecuencia práctica tiene esc recha/o? 
"La aceptación o no de la filiaci('>n no es algo indilerente, es una alternativa: o uno 
es hijo, y por tanto no se lo debe lodo a sí mismo, y tiene que ser ayudado a crecer; 
o uno se lo debe todo a sí mismo, en cuyo caso no es hijo, sino que tiene una auto- 
nomía radical"^^. Pero es claro que con la autonomía radical el hombre no es capaz 
de otoigarse de sentido completo a sí mismo, pues no tiene el sentido de su ser en 
su mano. Respecto de eso se puede decir que topa con un límite ontológíco. 

Por otra parte, si el Hijo de Dios es el Verbo, la perfecta imagen de Dios 
Padre, es obvio que, como perfecto, sólo cabe uno^. Ahora bien, si ninguno de los 
hijos creados es perfecto, caben multitud^. Pero si todos están llamados a ser 
hijos, todos lo están a ser hermanos^. No es que lo sean, sino que tienen la posibi- 

^ Tal vez lo que Tomás de Aquino atlrnia de la vida futura humana tras la resurrección, cabe, en 
ciefto modo, piedicario también del futuro temporal humano: 'in lesurrectione filiatíonem perfectissimam 

consequcimii . '-cciiiKlLirn l|uol! apo--l(ilus dicit: utlcptionoin filii)rutii IX'i cxpcctanio iL-dcmptioiicin corpo- 
ris nostri. Dedit ergo potestatem fiiios Dei tleri, idest hanc gratiam in futura gratia consequendi". Caleña in 
/o., cap. I,lec. 13. 

Trciiiio nihil est aliudrealitnrquamielatioqiiaedani adOeumcum novitateessendi", TOMÁS de 

Aquino, De Foi.,^. 3, a. 3,co., 

^ L. Polo, Ayudar a crecer, pro manuscripio. 1 1 . Y afiade más adelante: *1a vida de quien cree que 

se lo debe todo a sí mismd está dominada por la íliiila de si puede alcan/ar éxito, de si puede auto reali- 
zante. Esta dudu es muy frecuente en Ui gente que nu quiere deberle nada a nadie, o que considera que la 
gratitud es una veigfienza. Al no querer deber nada a nadie se rechaza la gratitud, no se considera que la 
vida es una encomienda y quo tiene mucho de regalo, de i^racia". 1 3. 

* "Cuni Deus Filius sil perfectus filius. videtur quod in ipso solo in divinis íiliatio inveniatur", 
Tomás de aquino. De Pot^ q. 2, a. 4, s.c. 1 . 

"Si consideremus propcietatem Filii qua irenitus CSt,qttantum atl inodurii quo sibi isla Ulialii) altri- 
buitur, scilicei per naturum, dicimus Ipsum unigenitum Dei: qaia cuni ipse solus sit naturaliier ^enitus u 
Patre, unus tantum est genitus Dei. Si vero consideremus Ipsum Filium. socundum quod per similítudinem 
;ul ipsiini nii:itii> íkMÍ\ atiir ad alios, -ic viint mulli filii Dei per partieipationem. Et quia per eius similitudi- 
ueai dicLuiiur lilii Üci. iJc<.) ipse diciiur ininiogenilus omnium", To.viÁS ÜL Aqlino. Siiper ¡o., cap. 1 . lee. 
8.Cf. también: Super Sent.. lib. 3.d. 21. q. I .a 1 .qc.2ad5. 

"El Evangelio de la caridad sorprendió a los paganos, pues lleva consigo la hermandad de espíritu 
de acuerdo con la filiación divina. Sin embargo, lu caridad cristiana, que eleva la amistad, debe recoger 
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lidad real de llegar a serlo. Pero como la aceptación es libre, también tienen la 
posibilidad de no serlo, o de olvidarse de que lo son. .Si no lo son. o se olvidan, 
pueden dar lugar a generaciones masificadas, despersonalizadas, sin rumbo, etc. 
Es claio que la falta de fraternidad atenta contra la filiación. El signo de la verda- 
dera fraternidad es el amor personaP^\ pero se trata de un amcnr con obras t pues, 
como leza el refrán castizo, **obras son amores y no buenas razones". En efecto, si 
en la criatura primero es aceptar que dar, la primera de las obras no consiste en dar, 
sino en escuchar y conq[>iender a los demás^^, y no sólo a los que nos quieten^. 
Además, si esa amistad supone la filiación, se quiere a alguien como tal o cual hijo 
de Dios irrepetible, no como a uno más o menos bueno en sí o para mí. 

Por suerte. Dios no se oK ida de su paternidad respecto de nosotros'^. Si la 
filiaci(ín toca sobrenaturalmcnte , al arfo de ser personal humano, y este es ince- 
sante, la filiación diviiui puede ser una unión permanente con Dios. Por eso. "nin- 
gún hombre está autorizado a... comprenderse a sí mismo como e.\-hijo. Por ser 
esta relación constitutivamente originaria, posee una vigencia extratemporal"". 
Por su parte, de entre los hijos s^ mejor hijo quien mejor cunóla la idea que Dios 
Padre tiene de él, es decir, quien durante la presente situación se acerque más al 
proyecto de tal hijo que Dios tiene eternamente de él. Pero como tal idea de hijo 
tiene como modelo al Hijo, será mejor hijo quien más se parezca al Hijo. 

Obviamente, si se acepta que la raíz en el acto de ser del hombre está configu- 
rada para ser irrepetiblemente filial, deberán estarlo asimismo las manifestaciones 
en la esencia y naturaleza humanas: las familiares, éticas, lingüísticas, laborales, 

etc.'"''. y es claro que éstas -con la filiación- cambian de signo la vida práctica 
humana. Por ejemplo, con la filiación divina se vive con más gratitud hacia el 
padre y la madre en [nJamUia y, a su vez, la familia es el mejor ámbito para dcscu- 



también las características que le son propias", Poi o. I... 'i.a amistad en Aristóteles", en Anuario FUaui- 
fico, 32 (1999), 2, 482. Cf. F. Cmomau, La inisericoriiia de üius: la jUiacióii divina y fraternidad huiiiaiui 
en el maghterío de Juan Pablo II, Romae, Pontificia Univenitas Gr^oriana, Facultas Theologiae. 1994. 

"Signum ert.'o speciale ciiv inae ITliatidnis cst ílileciio". Tomás dk Aqi'INO. Siipcr lo., cap. 8, lee, 5. 
^ "EtTcctus dilcctionis ulicuiu.s cst quutl diligcns libcnicr uudit verba üílccti". Tomas Uh AquiNO. 
Super lo., cap. 8. lee. S. 

"Huius aiitom dignitatis sienutn cst. si diligis inimicum: Matth. V, 44-45: diligitc iniiiiic<is vestios, 
ut !>itis lilii Patris vestí i qui in caelís esi. Si enim diligis amicum. non e&t hoc signum filiationis divinae", 
Tomás de AQUINO, De Decem Praeceptis, a. 2 co. 

"Si Dios se olvidara de mí. estaría suelto y tendría que buscar con mis propios medios, tendría que 
eniregarnie a la capacidad rcili/ante de mí mismo; pero eso es idolatría. El yo no es voluntad, sino raíz res- 
pecto de la voluntad; y es raí/ respecto de la voluntad porque es hijo", L. Polo, El yo, o. c. 1 50. 

L. Poi.o, \n!ropo!o'.^i<t </< A; <U ( ión ilirccrivd. o. c. 192. Cf. también: Cf. A. Por.-MNO. "El hombre 
comí) padre", en J. Cki /. (ed.K Mcialisica de ia jaimiui. Pamplona, liunsa, 1995. 295-3 16. 

"La filiación tiene un sentido tra.scendental... y un sentido moral, en tanto que el comportamieolo 
f i I ia I e s de orden esencial", L. Polo, Antropología trascendental, L La persona humana. Pamplona, Eunsa, 
-20U3, 228. 



CAURIENSIA, Vol. 1. 2006 - 201-217 



LA FILIACIÓN PERSONAL HUMANA. ESTUDIO ACERCA DE SI LO MÁS RADICAL.. 



217 



brir la filiación divina sohiviiatural üc los hijos, porque las relaciones familiares 
son libres y se quiere a catla uno por ser quien es". 

Por olra parte, el trabajo hiniiano adquiere un nuevo sentido eon la filiación 
sobrenatural, pues lejos entenderse como algo oneroso, como un medio para auto- 
rrealizaise, etc., pasa a tener el sentído de un encargo divino, y no en general, sino 
el que Dios pide a cada uno como hijo distinto que es. 

La educación^ por poner otro ejemplo, no es indiferente a si se acepta o no la 
fíliación divina, pues **si el hombre se lo debiera todo a sí mismo, la educaci<^ 
carecería de sentido"^. Y, en general, depende de dicha fíliación el modo confiado 
de vivir en esta vida, porque el hijo sabe que tras ella le espera el Padre^'. Es claro 
que la alegría es el sentimiento profundo que acompaña a ese modo de vida, y no 
es menos manifiesto que esta forma de vida no puede ser ajeniñ liontropologíat 
si es que el hombre se debe describir en orden a \a felicidad. Aunque sólo fuera por 
ello, era pertinente encararen esta disciplina un estudio similar. 

En definitiva, si se acepta que el ser personal humano es filial, eso significa 
que nace de Dios, y que. como su acto de ser es insistente, renace consiantenienle, 
porque su origen paterno. Dios, es eterno. El nacer y renacer no son a natura, sino 
sobre ella. Además, son susceptibles de incremento, pues la elevación lilial en esta 
vida no es la definitiva^. 



Téngase en cuenta antaño los hijos eran denominado- " liheri", Fn este sentido, enseña Tomás 
de Aquino, que "liberi secundum spiritum eo modo habent libertatem quo tiliationem per conformiutem ad 
Christum, qui esl pñinogenitus iti multis firatríbus. Rom. VIII, 29. Inquantum conformes primogénito liberi 
SXMC, Siifu-r Mi., caji. 17. lee. 2; "non accepislis spiritum serutiitis itermn in tiinore. etc. Alia ex anuiré, 
qoae oonsequitur tiliationem Dei. £t ratio huius di&tinctionis est, quia liber est qui est causa sui, qui opera- 
tur qaod volt; servus vero est qui est causa alterius", Super TU., cap. I . lee. 1 . 

I.. Poi o, .Ayiitliir ti rrcn'r. pro manuscripto, 1 1 . Y a continuación señala: "ser hijo es estar asistido 
desde la propia radicalidad personal por ia paternidad. Ser hijo es nacer y, en último término, seguir 
naciendo, no dejar de ser hijo nunca. De manera que ese crecimiento, que es característico del que nace 
prematuramente, es asistido. I.a forma de asistencia, de paternidad aplicada al crecimiento, es precisiunente 
la educación, la ayuda a crecer. Ser hijo signil ica que uno ncccsila ser ayudado, educado", 13. 

^ "Manifestum est autem quod id quod est per se est mensura et regula eorum quae dicuntur per 
aliud et per participationcm. Unde pracdestinatio Christi, qui est praedcstinatus ut sit filius Dci per natu- 
ram, est mensura et regula vitae et ita praedestinationis nustrae. quia praedestinanuir in tiliationem adopti- 
vam, quae est quacdam participatio et imago naturalis ñliationis, secundum illud Rom. VIII, 30: "quos 
pracscivil el praedcstina\ il conformes fieri imatíini fiMi sui ' Sicut igitur homo Christus praedcstinatus non 
est propter menta praecedcntia, sed e\ sola gratia. ul sit lilius Dei naturalis. ita et nos ex sola gratia, non ex 
meritis. praedestinamur ut simus fllii adoptivi". TomAs DE Aol'INo. Super Rom., cap. I . lee. 3. 

"Quod quidem fit dupliciter, primo ouidem. per pratiam \ iae. i]u:\c est contiv ¡iiiias imperfecta; 
secundo, per gloriam. quae esl conlorniilas |>crlccld; secundum illud 1 k)an. Ul. nuiic ülii Dei sunius, ct 
nondum app;iruit quid erimus. scitiius quoniutn, cuni apparuerit. símiles ci crimus. quuniatn vidcbimus 
eum sicuti est", To.viAs D£ AQUINO, S. Theol.. q. 43, a. 4. co. Cf. asimismo: Ib.. i-Il, q. 69, a. 4, co; Siq}er 
Rom., cap. 8, lee. 4. 
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CLAVES I)K LA MISIÓN (AI) GF.\TES) PARA NI KSTRO 
MOMENTO ACTUAL. EN TORNO A FRANCISCO JAVIER' 

MiouelánoelAraoón Moreno 
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Resumen 

En la celebcadtte del V CentMiariO de san Francisco Javier, patrón de las misiones y 
del lEME. el autor nos propone una reflexión a partir de la experiencia de Francisco Javier. 
En primer luizar, ¿qué acciones y actitudes hemos de tener en la aelividail pastoral misio- 
nera? En segundo lugar, la misión eclesial nos plantea cuestiones directas como: ¿hasta qué 
punto nuestra pastoral es una pastoral misionera? ¿Verdaderamente estamos '^realizados" 
con lo que llevamos entre manos? Si Disto y su mensaje es mi vida, ¿con qué entusiasmo 
intento ser transmisor de los valores del Evangelio a mi alrededor? 

Palabr<is clave: San Francisco Javier, lEME, Misión, Pastoral. 

SUMMARY 

Celebrating the fifth centoiary pf the death of Francisco Javier, patrón saint of mis- 

sions and the lEME, the author proposes that we reflect on Francisco Javier's experience. 
Firstiy. we have to as ourselves what actions and altitudes we should show towards pasto- 
ral, missionary activity. Secondly. the ecciesiaslical mission raises some direct queslions; 
to what cxtcnt is our pastoral íunction that ot a missionary onc? Are we rcally filfillcd with 
what we do? If Jesuschrist and bis message is my lire, how enthusía^cally am I trying to 
communicate the principies of die Cospel to all the people around me? 
Key words: St. Francisco Javier, lEME, Mission, Pastoral activity 



' Lección Inait'^ui al ele la Apertura de curso 2(X)5-2tK)6 del Instituto Teológico "San Pedro de Alcán- 
tara" de Cáceres del Seminario Diocesano de Cáceres, el 2> de octubre de 2006. 
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En primer lugar mi agradecimiento por iin itarme a este encuentro que marca 
oficialmente la inauguración del curso en el Seminario y en esta DicWesis de Coria- 
Cáceres. ts una upurlunidud para pedirle al Señor que aumente la le y el espíritu 
misionero en todos los miembros esta Iglesia local. 

El lema sobre el que vamos a rellexionar hoy, propuesto por la Diócesis a tra- 
vés conjuntamente del Delegado de Misiones y del Rector del Seminario Mayor 
es: "Qaves de la misión (ad Gentes) para nuestro momento actual**. Teniendo de 
fondo la figura de S. Francisco Javier, en vísperas del V centenario de su naci- 
miento, que se cumplirá el 7 de abril de 2006 (Era el Martes Santo del año 1S06). 

Por añadir algo a mi presentación, diré que soy sacerdote diocesano de 
Cuenca. De mis 19 años ordenado présbita, 13 los he empleado en caminar con 
el pueblo japonés. Pertenezco al lEME, (grupo de sacerdotes diocesanos españoles 
que se asocian entre sí para dedicarse a la actividad misionera de la Iglesia). 
Hemos cumplido este año 85 años de existencia. Nuestra aventura se ponía en 
marcha precisamente el 3 de diciembre de 1920, festividad de San Francisco 
Javier, patrono de las misiones, a quien tenemos también nosotros como patrón. 

En la actualidad en el lEME somos 182 misioneros, pertenecientes a 47 dióce- 
sis españolas, de los cuales 15 estamos trabajando en Japón, tierra misionada por 

Francisco Javier. 

Al leer las 1 37 cartas y documentos que Javier escribió desde que llegó a Asia, 
iiós damos cuenta de que el Asia de su tiempo no es el Asia de hoy. Por ejemplo, el 
Japón de los daimyos. de los señores t'euciales. de los samurais que él encontró, ya 
no existe hoy. Además al tiempo de su partida el conocía p(K"o de Asia, \\o había 
información, ni libros, ni radio ni televisión. Conocía bien poco de esos pueblos, 
de las culturas y religiones milenarias con las que se iba a encontrar. Pero se lanzó 
a la aventura con gran celo por la propagación de la fe, recorriendo distancias 
inmensas, entre miles de dificultades culturales y lingüísticas, abriendo nuevas 
vías a la evangelización de los pueblos. 

Este solo hecho nos invita a nosotros cristianos del S.XXI, que como Javier, 
también respondimos positivamoite un día a esa pregunta de Jesús: "¿De qué te 
sirve ganar todo el mundo si al final pierdes tu alnta?*\ y empezamos la tarea de 
hacer presente en el mundo el Reino de Dios, a hacer una rápida revisión. Nosotros 
tademos más conocimientos, tenemos la oportunidad de participar en cursos de 
preparación misionera antes de partir (condición casi imprescindible hoy en día)... 
pero no sé si podemos atrevemos o podemos decir que conocemos realmente el 
misterioso Asia: y si nos mueve esa uigcncia evangeli/ailoia tpie nos lleva a preo- 
cui iunos por ir al encuentro de los h(M1lbl"e^. nuestros hermanos, los ile dentrc^ de la 
Iglesia y también los que están tuera, aunque no entren nunca. De hecho, la pri- 
mera experiencia de encuentro con una nueva cultura siempre lleva consigo un 
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shock cultural. Llegamos con deseos de aprender y de entrar en verdadero diálogo 
en continuación de la misión de Cristo, pero nos cuesta de^[10Jal"no^ de nuestros 
viejos esquemas. Somos hijos de nuestro tiempo y es obvio que estamos marcados 
por nuestra cultura, por nuestros esquemas de pensamiento, por nuestros méto- 
dos... 

Francisco Javier pertenece a una época en que el método misionero que 
domina se verbaliza en "enseñar, bautizar, salvar...** ."conquistar almas para 
Cristo'*. Ello incluía la idea de que fuera de la Iglesia no hay salvación. La Evange- 
lización era necesaria porque sin el bautismo no había salvación. Y llevaba consigo 
la descalificación global de las religiones que se van encontrando en su camino. En 
la mentalidad de esa época apenas tiene cabida la idea del Vaticano ü, de la presen- 
cia de semilla^ qm- el Espíritu de Dios haya podido sembrar en esas religiones y en 
tantos pueblos. Esa visión es la que se refleja en multitud de pasajes de sus cartas. 
El P. Peter-Hans Kolvenbach. prefecto general de los Jesuítas, en el artículo "Fran- 
cis Xavier and the Asian Jesuits". evocando la figura de Javier escribe: que "por su 
total dedicación. Javier es un modelo, pero no por la motivación cpw hay detrás. 
I.n este punto Javier ¡iresenla la i mateen inversa de lo (pie cpie remos ser hoy en 
Asia: no deslruclores de aliares sino integradores de los valores nativos en la 
Buena Nueva**. 

En realidad, el diálogo con personas de otras culturas y con fieles de otras reli- 
giones nos pone frente al problema de la salvación. Pero sí nos paramos a pensar 
seriamente ¿cómo vamos a decirles a personas con una tradición religiosa ances- 
tral que el único camino de salvación es la Iglesia, nuestra Iglesia, sin parecer pro- 
selltistas? Nadie creo que se imagine a la Madre Teiesa de Calcuta acogiendo sólo 
a los cristianos que suñen, sino que acogía a todo hombre que sufiie, sin pregun- 
tarle qué religión profesa. La solución se encuentra en una escucha humilde de lo 
que nos dice el Espíritu sobre la misión de Cristo y la salvación del género 
humano. Gaudium et SpeSy 22 nos dice: 'V/ Espíritu Semto ofrece a todos, en la 
forma que solo Dios conoce, la posibilidad de que se asocien al misterio pascuar. 
El Concilio Vaticano 11 y todos los domumentos de la Iglesia al respecto, nos dicen 
claramente que el Espíritu Santo ofrece a todos la posibilidad de la salvación. 

Así y todo -es una apreciación personal . pero creo que lo decimos teórica- 
mente. En la práctica estamos deseando de que vengan a nosotros. "Que vengan..." 
Y necesitamos adoptar una postura de diálogo autentico, no de diálogo estratégico. 

En la fiMiiia de trabajar de Javier encontramos rasgos evangélicc^s y creativos 
que rompen las formas tradicionales de su tfpoca y que pueden inspirarnos a nos- 
otros hoy en nuestra búsqueda de un estilo de misictn, ailccuada para nuestro 
tiempo. Encontramos en sus cartas un cambio progresivo. Si ante las religiones 
que encuentra en la India y en Indonesia se muestra agresivo, cuando se encuentra 
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con las religiones del Japón mueslra gran interés en escuchar, en aprender y enten- 
der bien la vida y las doctrinas de los bonzos budistas. Aunque no le falta el espí- 
ritu crítico hacia los que se predican a sí mismos. Por ejemplo: En carta del 29 de 
enero de 1552 escribe: **Estos bonzos prevean al pueblo de s( mismos que son 
santos, porque guardan los 5 ntandamientos (= no matar, no hurtar, no fornicar, 
no mentir y no beber vino); y más predican, que los pobres no tienen ningún reme- 
dio, para salir del infierno, por cuanto no tienen limosna para dar a los bonzos. 
Predican que las personas que a los honz(>'<' en e\ia vida dieren mucho dinero, que 
allá en el otro mundo por uno les darán diez, y en la misma moneda de dinero. 
Ellos nunca hacen limosna, mas quieren que todos se las hagan a ellos. Tienen 
modos y maneras para sacar dinero de las gentes, los cuales dejo de escribir, por 
eviiar pr(>lijidad*\ 

Quizá este es también uno de nuestros grandes pecados. No nos falta de nada. 
No somos pobres ni siquiera nos tjueremos hacer pobres ¡lor el Reino. Nunca como 
ahora hemos tenido las iglesias tan llenas de cosas, de ordenadores, de programa- 
ciones... pero al mismo tan vacías de gente, entre otras cosas porque no damos cre- 
dibilidad, no somos pobres ni desfvendidos y nos mostramos muchas veces como 
Iglesia poderosa y autoritaria. No nos vaya a pasar lo que Javier comentaba acerca 
de los bonzos de su tiempo. Lo exclusivamente utilitario y material no es testimo- 
nio. 

Todo el afán de Francisco Javier es proclamar a Cristo, pero sabe haca'lo 
también, desde el silencio y desde la impotencia. "Agora... nosotros por no enten- 
der la lengua, nos callamos; y agora nos cumple ser como niños..." Salv aceptar 
los fracasos que experimenta en su apostolado. Sobre Kagoshima, donde primero 

desembarcó Javier en Japón, tierra natal de Paulo, uno de los tres primeros conver- 
sos nipones que encontró ya en Malaca y que fue intérprete de Javier, cuenta: ^'se 
hicieron cerca de cien cr¡síi(ini>s...y ensei^uida los bonzos dijeron ai .señor de la 
tierra que si él c<msiniiese que sus vasallos lomasen la ley de Dios, que se perdería 
la tierra, y quedarían sus pagodas destruidas... Que mandase que, so pena de 
muerte, ningimo se hiciese cristiano; y asi lo mandó el señor... }^sto que el señor 
de la tierra no era contento nos finimos para otra tierra. Mirado, y después Yama- 
guchi, aqui: "unos mostraban contentamiento en o(r la Palabra de Dios, otros 
hacían burla de ella... por las calles, los niños y otra gente nos perseguía, 
haciendo escarnio de nosotros, diciendo: "Estos son los que dicen que hemos de 
adorar a Dios para salvarnos, y que ningún otro nos puede salvar". "Dt 'rnn i no- 
mos, visto el poco fruto que se hacía, de ir a la ciudad más principid de lodo 
Japón para hablar con el rey, para pedirle licencia para en su reino predicar la 
ley de Dios. Pásennos muchos pelii^ros en el camino al final no pudimos hablar 
con él. Hallamos que la tierra no estaba en disposición" . De regreso a Yamaguchi, 
"comenzaron a hacerse algunos cristianos; y los primeros que se hicieron, fueron 
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aquellos que (al principio) más enemigos nuestros se mostraron''. (Cochín 29 de 
enero de 1532). 

Todo este itinerario de la misión de Ja\ ier. nos tniiestra actitudes a tener tain- 
bicn nosotros en cuenta en nuestra Pastoral. La confianza y la perseverancia a 
pesar del senlimienlo de impotencia, del silencio, de la incomprensión, de la perse- 
cución... Dificultades qiK experimentamos nosotros también hoy y valores de per- 
severancia y de confianza, que son siempre q)licables a nuestra situación. 

Otro rasgo en el estilo misionero de Javier es su esfuerzo por entrar en con- 
tacto personal con la gente» el encuentro de corazón a corazón* su interés en hablar 
y hacerse entender en su lengua. Su empefio de "inculturación**, cuando esta pala- 
bra todavía no existía. Ve la necesidad de que el masaje evangélico llegue a la 
gente en su propia lengua, y para ello, tiene buen cuidado en escoger los mejores 
intérpretes. 

Da importancia también a priorízar por encima de todo el amor compasivo a 

los más pequeños, el servicio a los enfermos y a los pobres. Se posicíona a su 
favor, con ellos disfruta, se le cansan los brazos de bautizarlos, en su defensa 

levanta la vo7 detiunciando abusos e injusticias y defendiendo sus derechos. Este 
aspecto de Javier es válido también para hoy: debemos amar a los pobres, procla- 
mar la justicia y denunciar las injusticias, porque '*,s/ el crisíiano no sirve a los 
pobres el F.vangelio no es proclamado " . Este es uno de los aspectos que está dando 
hoy día más credibilidad a la presencia de la Iglesia católica en Japón -todavía 
vista como extranjera-, y en el mundo. 

Pero Javier nos enseña a no separar nuestro compromiso con los pobres de su 
fuente original: la fe en Jesús. Tbdo su incansable celo misionero, su compromiso 
con los pobres, su valentía y coraje, los remite a una fuente: su amor a Oisto, su 
voluntad de seguirie, su confianza en Dios. 

Necesitamos la fe y el coraje de Javier para continuar la tarea de construcción 
del Reino, junto con personas procedentes de otras tradiciones, en un diálogo de 
vida y de respeto. Tenemos una fuerte tendencia a poner montones de pretextos 
para no hacer nada. Escuchamos enseguida: "No somos capaces» no tenemos 
gente, es difícil aprender otro idioma... a un país tan lejano no voy ni en sueños... 
no sé qué hacer con los inmij^rantes que han licitado a mi barrio, no entiendo a los 
jóvenes.." Es la excusa bíblica: ^'Mira que no sé hablar, que soy un niño". Y el 
Señor responde: "no diíias que eres un muchacho: que a donde yo le envíe, irás: 
lo que yo te nuiiule. lo dirás. No les tenidas miedo, que yo esloy configo... yo te 
envío para íU'fíuu iir \ dcsiruir... para edificar y plantar" . (Jr 1 , 4- 10). 

La n^nira de Francisco Javier en este V Centnerario de su nacimiento, puede 
ser una in\ ilación, en primer lugar, para no olvidarnos de mirar a Asia. El Conti- 
nente más poblado del mundo. De los 6.000 millones de habitantes del mundo el 
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60% vive en Asia. Y a pesar de haber nacido Cristo en Asia, es el Continente que 
menos conoce a Cristo y que menos conoce su mensaje. Asia nos puede aportar 
mucho más de lo que pensamos. Su colorido, su diversidad, su sonrisa nos aporta 
alegría. Podemos aprenda de su espúitu de transcendencia, de su experiencia reli- 
giosa milenaria, de su experiencia de diálogo con los pobres, con las culturas y con 
las religiones... Y nuestros Obispos, presbiterios y comunidades podrían ser más 
generosos a la hora de compartir con otras Iglesias, desde nuestras pobrezas, no 
tanto lo que nos sobra, sino también de lo que consideramos necesario para nues- 
tras propias diócesis, a nivel material y en especial de personal. 

Y en segundo lugar, la figura de Javier, es invitación también para miramos a 

nosotros mismos, a nuestra dickesis. y a nuestros métodos pastorales. Y preguntar- 
nos y reflexionar ¿hasta qué punto nuestra pastoral es una pastoral misionera? 
(■ Vercladeraniente estamos "reali/ados'" con lo que llevamos entre manos? Si Cristo 
y MI mensaje es mi vida, ¿con qué entusiasmo intento ser transmisor de los valores 
del Evangelio a mi alrededor? 

Constatamos la realidad de que nuestra actividad pastoral está dirigida funda- 
mentalmente hacia el interior, a los ya bautizados. Es lo que ocupa la mayor parte 
de nuestras eneigías y los medios que empleamos. La toma de conciencia está 
cambiando algo, debido a la presada creciente de inmigrantes entre nosotros, 
pero lo que está por ver es si nuestra actitud como cristianos cambia de forma tal 
que seamos misioneros en nuestra vida de cada día: en la familia, en el trabajo, en 
la calle, en los colegios, en el deporte... Los sacerd^ncs > religiosos y también los 
laicos, nos dedicamos primordialmente a las comunidades ya cristianas... apenas 
tenemos contacto con los no cristianos. Fs una constatación. Al menos, ¿no podrí- 
amos aprovechar todo ese potencial del laicado y enviarlos con plenas potestades 
para que sean misioneros en medio de nuestra sociedad? Contamos con un laicado 
adulto. En lo que se refiere al tema cconómico,casi todas las entradas financieras 
de nuestras comunidades cristianas van destinadas a nuestro propio boieficio, a 
nuestro propio mantenimiento, a nuestros proyectos cristianos con los pobres, a 
nuestros proyectos misioneros... POr poner un ejemplo, ¿se nos ocurriría apoyar un 
proyecto budista o la construcción de una mezquita?... 

No es nada nuevo pero me parece oportuno insistir en que en nuestros barrios, 
en nuestras parroquias es necesaria una nueva evangelización, pero también una 
primera evangelización.Tenemos que seguir trabajando con ilusión involucrando a 
todos nuestros cristianos, a todos los que vienen a nuestras Eucaristías, formarlos, 

alimentarlos y enviarlos, para que con espíritu de diálogo y de respeto, sean testi- 
gos del E\angelio en la sociedad actual, no st)lo con palabras sino con obras. En 
carta del 5-1 1-1549 Javier escribe que las obras son mejor testimonio que las pala- 
bras. "Los misioneros dan testimonio mejor con su vida y con su trabajo que con 
sus palabras". £1 cuerpo es único, pero dispone de muchos miembros, cada uno 
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con una misión que cumplir para beneficio de todos ( PCo 12. 4-9). Y hacerlo sin 
angustiarnos por los frutos, por los números, sino porque la esencia de la Iglesia 
está ahí. Existimos porque exislo uii;i Misión que se nos ha confiado. 

La Misión es salir de imo nnsuio con alegría. Hablando el lenguaje de hoy. A 
los niños hablarles en su lenguaje, caminar y divertirse con los jóxenes y transmi- 
tirles los valores del Evangelio también en lenguaje juvenil, con los adultos ser 
adultos... El ''Hacerse todo a todos'' de S. Pablo para que algunos se sientan toca- 
dos por el amor de Dios. Para que otros tengan mejor vida. 

La experiencia de otras Iglesias nos puede ayudar... El encuentro con las cul- 
turas de tantos hermanos nuestros cristianos» que están llegando de países evange- 
lizados por nuestros misioneros. ¿Dónde hemos dejado el espMtu de hospitalidad, 
de acogida, de apoyo, al inmigrante, al refugiado, al maltratado en el camino de la 
vida?... Trabajar por su integración no solo en esta sociedad, realidad nueva para 
ellos, sino por su integración dentro de la Iglesia. Muchos de estos ñeles han sido 
catequistas, ministros de la Palabra o de la Eucaristía en sus comunidades de pro- 
cedencia. ¿Por qué no aprovechamos esta fuerza evangelizadora? ¿Qué miedo 
tenemos a formarlos y a que ej^zan ministerios en nuestras liturgias y en nuestros 
planes pastorales, por qué tememos invitarlos a formar parte de nuestros consejos 
panoquiales. miembros activos de toda la vida de la Comunidad...? 

Concluyendo. ¿Qué nos aporta la figura de Francisco Javier? 

La personalidad de Francisco Javier, su bravura, su ardor y entrega a la misión 
son estímulos permanentes para que nosotros vivamos en fidelidad a la vocación a 
la que Dios nos llama a cada uno. Su corage nos anima a nosotros también a ser 

íc'stiíios del Evaiifielio en este tiempo en el que tenemos que superar y asumir, no 
en tierra extraña sino en nuestra propia tierra, tantas dificultades y rechazos. Nos 
transmite eniusiamo, agiliza nuestro ingenio para ir abriendo caminos con iniciati- 
vas nuevas. 

Es ejemplo en su caminata con los pobres. Es también ejemplo en su con- 
fianza incondicional en Dios, en su fe viva en el Señor de la Cruz, en su valentía y 
coraje para dar a conocer su mensaje. 

Es ejempk) también en su espíritu de oraci('>n. La acción misionera requiere la 
oración, el sacrificio, el amor preferencial por los que sutren... 

Sin descuiiniarnos por los fracasos. No hemos entregado nuestra vida espe- 
rando privilegios... La aparente frustracción de la cruz. ..fue redención. Creo que es 
bueno incluso tener la experiencia de kénosis. de la humildad, de la fragilidad, de 
la pequefiez, como el grano de mostaza... Capaces de considerarnos dichosos con 
nuestro vaso de agua dado en el nombre de Jesús. El servicio por pequeño que sea, 
si es auténtico, es Redentor. 
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Por eso, como dice el Cardenal RodrígueT: Maradiaga. Obispé) de Honduras. 
''la misión se funda en la pobreza y es llevada a cabo por lionibres y mujeres que 
no tienen otros recursos para el anuncio del Evangelio que un corazón sincero, 
lleno de fe y esperanza, manos generosas para compartir y pies presurosos para 
transmitir con urgencia la Palabra del Señor, verdadero don de Dios para todos 
los pueblos". 

En resumen: La fígura de Francisco Javier, espíritu aventurero, que va a un 
mundo desconocido, que entusiama, nos tiene que ayudar a abrir los horizontes de 
nuestra fe y de nuestra pastoral, los horizontes de la misión, una misión abierta al 
el i á 1 ( >go con los pobres, con las culturas y con las leligiones. Hoy día el entusiasmo 

de la misión, la audacia, creo que tiene que estar puesto en la fe en Dios vivo. la fe 
en la oscuridad, sin saber bien el camino: sin dogmatismos, tampoco a nivel espiri- 
tual, descubriendo la s ertlad en el otro y Junto al otro, y ello no im[)lica |)erder nada 
de nuestra identidad. Es una aventura espiritual y ahí. puede estar el aliciente de la 
misión que entusiame hoy. Salir de nuestro lugar espiritual. Somos portadores de 
un camino, no poseedores de la verdad absoluta. Si Dios es infinito, no lo podemos 
meter solamente en nuestros pobres parámetros católicos. Junto con otras perso- 
nas, somos todos buscadores. Ahí es por donde puede ir el diálogo auténtico. Y 
creo que por ahí se está iniciando ya ese **nuevo paradigma de la misión" del que 
hablan los misionólogos (= ese nuevo marco de referencia, ese nuevo 
modelo. ..teológico y misionero). 

En vísperas del Año Jubilar Javeriano, que da comien/o I próximo día 3 de 

diciembre, con esta aportación quisiera desear que este espíritu de Francisco Javier 
vaya tomamlo cuerpo en todos los miembros de la Iglesia de Coria-Cáccres; y que 
durante este Curso el Espíritu del Señor les inspire, les haga profundizar en la fe y 
les conceda un corazón misionero. 
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UN RECORRIDO POR LA KXPOSICIÓN "VERIJM CORPUS". 
REFLEXIONES Y CONSIDERACIONES 

José Antonio Fuentes Caballero 

Instiiiito Tí'olói^ico de díceres 
Coordinador de la Exposición 



Resumen 

Con motivo del Año Eucaríslico Intemacional la tliócesis de Coria-Caceres organizó 
una exposición titulada Verum Corpus. El autor nos propone un reconido a través de la 
reflexión que animó dicha exposición en tamo a las salas y estancias que la confíguraron: 
"Verdadero Cuapo", "Verdadera Sangre", "Tbmad y comed. Esto es mi cuerpo, tomad y 
bebed, esta es mi sangre". "Haced esto en memoria mía" y como eje transversal el mandato 
de Jesús a sus apóstoles, antes de su Ascensión a los Cielos: "Esto os mando; que os améis 
unos a otros como yo os he amado". 

Palabras clave; Año Eucarístico Internacional, Arte religioso. Eucaristía. 

SUMMARY 

Due to Üie International Eucharistic Year, Coria-Cáceres diocese organised an exhlbi- 
tion under tfae ñame of **Venm Corpus". The author proposes that we reflect on the reason 

why this exhibition was encouraged. In the same way, he suggests that we have a look 
around the rooms where it was hcld: "True Body". "True Blood". *Take and eat. this is my 
body. Take and drink, this is niy blood", "Do this in my memory". Moreover, as tlie central 
issue on tfais matter, a quotation made by Jesús caá be »lded: "My oommand is this: leve 
each other as I have loved you". These words were pronounced before the Ascensión. 
Key wonis: Intematícmal Eucharistic Year, Art velated to religión, Eucharist. 
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l.a Exposición eucarística a la que hacemos mención' en esta breve reflexión 
se celebró en Cúceres con motivo del Año tucarístico Internacional, abierto por el 
Papa Juan Pablo II en octubre de 2004, de gran fecundidad en la \ ida de la Iglesia 
desde la Carta Encíclica Ecclesia de Eucaristía hasta la XI Asamblea General 
Ordinaria del Sínodo de los Obispos sobre el tema La Eucaristía: fuente y cumbre 
de la vida y de la misión de la Iglesia. Reproducimos a continuación unas conside- 
raciones para la visita de dicha Exposición que pueden ser de ayuda para compren- 
der la modesta, pero, a su vez, sentida y rica aportación del Obispado de Coria- 
Cáceres a la celebración de la Iglesia^. 

1 . Introducción 

La Exposición de arte religioso a la que hacemos referencia se celebró en la 
Iglesia de la Preciosa Sangre, en el corazón de la ciudad monumental, patrimonio 
de la Humanidad, organizada por el Obispado de Coria-Cáceres y el Cabildo Cate- 
dral. Participaron en la exposición un buen número de parroquias, conventos, 
cofradías y seminario de la diócesis de Coria-Cáceres, con una presencia cualifi- 
cada de la diócesis hermana de Plasencia. No faltaron tampoco algunas piezas 
cedidas por instituciones civiles y por particulares. 

Esta exposición se presentó al público, al concluir el Año de la Eucaristía y en 
el mes en que una representación de los obispos de la Iglesia Católica se reunieron 
en Roma para reflexionar y estudiar cuestiones de interés sobre la Hiicarisiía. 
sacramento central de la vida (.iel cristiano. No falla una referencia mu\ iniporianle 
a la Virgen Mana en este Año también, para los católicos, de la Inmaculada. Bas- 
tantes diócesis han preparado preciosas exposiciones sobre la Virgen. En este 
momento aún se puede visitar la oiganizada por la Conferencia Episcopal en la 
Catedral de la Almudena de Madrid y en meses pasados el Arzobispado de M^da- 
Badajoz expuso lo mejor de su arte mariano en el claustro de la Catedral de Bada- 
joz. 

En cuanto al título, "VERUM CORPUS** reproducen las primeras palabras de 
una oración muy antigua de la Iglesia católica. Así dice traducida del latúi la ora- 
ción: ¡Salve, verdadero cuerpo nacido de María la Virgen que, en verdad, padeció 
y fue inmolado en la Cruz para salvar al hombre; su costado atravesado vertió 

' La exposición " Vírimi Coi pío " tuvo lugar en la Iglesia de la Preciosa Sangre de Ciiceres del 1 de 
octubre al 1 de noviembre de 2005. Organizada por el Obispado de Coria-Cáceres. Delegación Diocesana 
de Patrimonio y Cabildo Catedral de Coria-Cáceres. 

^ Lo que aquí rcproduciint)s liene como base, aunque aiodilieada en J. A. l ULN ILS. .A-pcndí- 
ees. Un rceorrido por la Exposición «VliRUM CORPUS». Rellcxioncs y consideraciones", en S O akzóN, 
Unidad Didáciica sobre la E:q>osición Verum Corpus, en el Año de la Eucaristía, Cáceres. Obispado de 
Coria-Cáceres, 2005. 55-64. 
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agua y sangre. ¡Haz que te giisienios en el trance de la muerte! ¡Oh Jesús dulce. 
Oh Jesús piadoso! ¡Oh Jesús, hijo de María! 

2. El ORDEN Y EL CONTENIDO DE LA EXPOSiaÓN^ 

Hn orden a comentar y realizar una lectura expositiva de dicha Exposición, 
proponemos un recorrido a través de los capítulos en los que se vertebró, a saber, 
cinco capítulos muy relacionados entre sí. A través de los púdemos ir entreviendo 
el rico patrimonio religioso presente en nuestras tierras. 

2.1, El capítulo primero 

Se titula Verdadero Cuerpo y nos presenta a Jesucristo, nacido de la Virgen 
María. lYata de resaltar la humanidad del Señor: 'Hecho uno de nosotros, menos 
en el pecado". Igual a nosotros en la *'came", en los lazos y ceremonias familiares, 
en su "casa" que plantó entre nosotros, para quedarse ya siempre. Fue uno de los 

nuestros. Vivió un momento histórico concreto bien documentado. li\ arte nos ha 
sabido plasmar las escenas más cotidianas y familiares de su paso por la tierra. Un 
ser humano presentado siempre por su madre como para provocar nuestro encuen- 
tro con El. Quién le ve a El ve al Padre en sus palabras de vida, en sus gestos de 
misericordia, en sus silencios tan comunicativos. 

En este capítulo se presentaron los abuelos de Jesús. Joaquín y Ana y un cua- 
dro que nos representa los Desposorios de la Virgen con San José. Una colección 
de cobres de la Catedral de Coria recorre los momentos más importantes de la vida 
de Jesús y de María. Fíjate en la colección de Vírgenes con el Niño de las parro- 
quias de Cilleros, San Martúi de Trevejo, San Pedro de Garrovillas, Santiago de 
Cáceres, Casar de Cáceres, Alcántara, Arroyomolinos... o el lienzo de la Adoración 
de los pastores del pintor Sebastián Muñoz del Palacio episcopal de Cáceres. La 
colección de "Niños Jesús" de Acebo. Convento de la Madre de Dios de Coria, 
parroquia de San .Vhiteo de Cáceres o Convento de San Pablo de Cáceres. dan un 
encanto especial a e^te primer capítulo, salpicado de detalles curiosos como los 
que nos muestran las arquetas de la Catedral de Ct)ria. La Sagrada Familia con San 
Juanilo, del Palacio Episcopal de Plasencia es de una belleza y delicadeza que cau- 
tivan. Lo mismo podríamos decir de la tabla del Bautismo de Jesús de Gaspar 
Gallego de Arroyo de la Luz, la Transfiguración de Luis de Morales de Alcántara o 
las Bodas de Cuiá, donde Jesús realiza el primer milagro, de la escuela de Gerard 
David, del museo de la Catedral de Plasencia. 

' lina lectura teológica de los distintos capítulos aparece en el artículo de Florentino Muñoz qoe 

aparece en este número de la revista. 
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22. Ei capítulo segundo 

Este capítulo titulado Verdadera Sangre profiindiza en la Pasión y Muerte de 
Jesucristo. Profundizar es intentar ver más allá de la belleza artística de los Cristos 
crucificados y de los materiales nobilísimos de las Cruces procesionales: belleza 
artística y material noble quieren ayudamos a evocar la entrega y el amor de un 
Dios que libremente se deja colgar de un madero para contemplar una historia de 
amor con nosotros, salvándonos del mal y del pecado. 

Por eso, el creyente, ante el Cristo muerto, no se sitúa como simple espectador 
o turista, sino con un sumo inlerés. Él está ahí por ti y para ti. Por eso también la 
Cruz, que era signo de maldición, se convirtió para nosotros en bendición y gracia. 
Cuando hacemos la señal de la cruz estamos invocando a las tres divinas personas 
sobre nosotros. 

Contempla con esta actitud interior el Cristo Negro de la Concatedral de 
Cáceres, el Cristo del Humilladero de Gata, el Cristo yacente del Rohledillo de 
Gata, el Cristo de la Indulgencias de Santiago de Cáceres o de la Victoria de la 
parroquia de San Esteban de Piasencia. 

Las cruces procesionales, que vemos desñlar en las procesiones de nuestras 
parroquias, llenahan de luz esta sala: las de Torrequemada, Monlehermoso, Calza- 
dilla de Coria. San Pedro de Garrovillas, Trevejo, Villanueva de la Si^ra o la de 
Logrosán de la diócesis hermana placentina. Es tan solo una pequeña muestra. 

Los relicarios del "Lignum Crucis" y de la '*Santa Espina" de la Catedral de 
Coria son una muestra de la devoción de los cristianos a los objetos que rodearon 
la muerte de Jesús en la Cruz. 

La placa de marfil de Berzocana con representaciones de la Pasión o la pre- 
ciosa Cruz de Boj de Montanchez del siglo XIV, bizantina, con cuarenta y cuatro 

escenas del Antiguo y Nuevo testamento en miniatu; ;i , Kmstituyen una clara sínte- 
sis del misterio que este capítulo ha pretendido desvelamos, recordándonos el 
canto penitencial de Cuaresma: ¡Victoria, tu reinarás! ¡Oh CrtíZt tú nos salvarás! 

23. El capitulo tercero 

Este capítulo se centra en las palabras dichas por Jesús en la Ultima Cena: 
ionidd \ ( (lincíL H.sio es mi citcrpo, loiiuul y hchcd. cMit í'v //;/ sanj^rc. Según las 
palabras del Señor comulgar es encontrarnos personalmente con Él y en ese 
encuentro dejarnos empapar de su alegría, de su íuer/a. de la vida que El. como 
Señor Resucitado, posee. Así se entienden muy bien las palabras de los mártires 
cristianos denunciados por celebrar la Eucaristía en algún lugar de Abitinia: "no 
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podemos vivir sin la Eucaristía." No necesitaban un precepto para participar en la 

misa dominical. 

Hoy los crislianos nos seguimos reuniendo en el "día del Señor" cumpliendo 
su mandato. Pensando en los enfermos se reserva en los sagrarios el Cuerpo del 
Señor resucitado y se les lleva para que también ellos participen de la Comunión. 
Mientras peregrinamos siempre encontraremos una Iglesia y en ella un Sagrario 
donde espm paciente y silencioso el Señor, que quiere acompañamos en el 
camino. Hay parroquias donde todavía se conserva ''La Minerva** o procesión con 
el Santísimo Sacramento, en fechas especiales del año litúrgico, como las de 
Robledillo de Gata, Villamiel, Casar de Cáceres. 

Hn esta sala puedes admirar piezas de platería y orfebrería, una pequeña mues- 
tra de lo mucho que conservan nuestras parroquias \ lugares de culto: custodias, 
cálices, copones, lámparas de plata y plantas y al/ados de proyectos de sagrarios. 
Observad los preciosos portaviáticos que se usaban para llevar solemnemente la 
comunión a los enfermos y que pertenecen a la parroquia de la Asunción de Arroyo 
de la Luz y a la Catedral de Coria, la preciosa Urna Eucarística para el Jueves 
Santo de la parroquia de Montanchez o las custodias de Descargamaría, San Juan 
de Cáceres, Torreorgaz, Pozuelo, Holguera, Torremocha, Aldeanueva del Camino 
o la de la Adoración Nocturna de Cáceres, de los Talleres de arte Granda etc. 

Exponemos una colección de cálices donde al valor artístico se une, en algu- 
nos casos, el haber sido regalados por Reyes de España a nuestras parroquias: El 
de Rocamador de Valencia de Alcatara regalado por Alfonso XII, el cáliz de Las 

Mestas, regalo de Alfonso XIII, el del convento de las Jerónimas de Garrovillas 
regalo de Felipe 11. o el de Torremocha regalo de Felipe V a la ermita del Cristo del 
Humilladero, o el de Navas del Madroño de Fernando Vil. Grandioso y llamativo 
es el cali/ copón de la parroquia de San Esteban de Plasencia. que se guarda en el 
museo de la Catedral. Se expone también una colección tic cálices de estilo espe- 
cialmente rococó de gran belleza de las parroquias Hernán Pérez, Villamiel, Mon- 
tánchez, ermita-santuario de la Luz de Arroyo, Casar de Cáceres y dos copones de 
Hoyos y Villanueva de la Sierra. Dos lámparas, una de la Catedral de Coria y otra 
de la parroquia del Casar de Cáceres, fabricada ésta expresamente para alumbrar al 
Santísimo Sacramento, embellecen el espacio. Fijaos, finalmente, en el lienzo que 
celosamente guarda la Institución Cultural "El Brócense", que representa la visión 
de San Franci^ct^ de Borja, arrodillado ante la Eucaristía. Es una obra del siglo 
XVm de José de Meta. 

2.4. El capítulo cuarto 

El capítulo cuarto —Haced esto en memoria mía— nos recuerda el encargo de 
Jesús a los apóstoles en la última Cena, después de haberles entregado el pan y la 
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copa llena de vino. Jesús permanece en medio de su Iglesia, bajo la presencia 
humilde y sencilla de las especies sacramentales del pan y del vino. jMisterio de 
fe! decimos, después de las palabras de la Consagración de la Misa y, en no pocas 
comunidades, se conserva la costumbre de decir al elevar la Sagrada Forma o el 
Cáliz, las palabras del apóstol Santo Tomás: ¡Señor mío y Dios mió! 

Difetentes elementos u objetos que se usan en la celebración de la Santa Misa 
embellecen estas salas del capítulo cuarto: sacras como las de la Concatedral, atri- 
les como los de Guareña, navetas para el incienso como la de Casar de Palomero, 

incensarios como el de Santibát~iez el Alto, cetros como los de la Catedral de Coria, 
misales y libros para el culto eucarístico como los de Alisada. La arqueta COn el 
Mantel de la Sacrada Cena de la Catedral de Coria, con su interesante información 
histórica, es una reliquia muy apreciada en toda la diócesis. Las ropas litúrgicas o 
lernos (casiúlas. capas y dalmáticas) como el del pelícano o el rojo de los Papas o 
el de los condes de Alba de l iste son una muestra clara de la importancia que 
siempre se ha dado en la Iglesia católica a la dignidad del culto. Las mejores obras 
de arte que se han dedicado al culto cristiano, han sobresalido por su calidad y 
valor. Tenían conciencia de que lo dedicado al Señor, tenía que ser perfecto, aca- 
bado. Qué bien lo expresa el canto gregoriano y la rica polifonía de los archivos de 
nuestras catedrales como ejemplo presentamos el cantoral de Esquive! Baiahona 
de la Catedral de Coria o el de la Concatedral de Cáceies. 

Destaca, por su calidad y excelente conservación, una fotografía de la pintura 
de la Sagrada Cena que se encuentra en la ermita del Humilladero de Gata. 

2J. El capítulo quinto 

Este capítulo, que no aparece directamente expuesto y desarrollado en nin- 
guna sala, está vivo y presente, como eje transversal que vertebra todo lo que 
hemos visto y admirado, en toda la exposición. Es el mandato de Jesús a sus após- 
toles, antes de su Ascensión a los Cielos: Esto os mando: que os améis unos a otros 
como yo os he amado. 

Los archivos catedralicios, diocesanos y parroquiales, contienen una fecunda 
historia de fe en la Eucaristía y de amor a los hermanos. Esta es la mayor riqueza 
de nuestra Iglesia diocesana: antiguas y actuales cofradías y hermandades sacra- 
mentales, congregaciones religiosas y fundaciones dedicadas a atender el culto a la 
Eucaristía. Se expusieron los estatutos de una an?i<MUi de especial interés, como la 
Cofradía del Santísimo Sacramento de Villamiel > de otra moderna como la Cofra- 
día Sacramental de hi Sagrada Cena de la parrocpiia de Santiago de Cáceres. Dos 
congregaciones religiosas promueven especialmente el carisnia eucarístico en la 
diócesis: las Misioneras Eucarísticas de Na/arel que impulsan, en el mundo de los 
seglares, la Unión Eucarística reparadora y las Misioneras del Santísimo y de la 
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Inmaculada con sus grupos de oración y especial atención al culto eucarístico. La 
Adoración Nocturna, con sus i:rii|ios de ;idoradüres, allende, en no pocas parro- 
quias, la adoración al Santísimo durante la noche. 

Han sido numerosísimas las inslitucit)nes eclesiales a lo laryo de \os siglos 
dedicadas a la alencicHi a los nuís pobres: hos|)itales, casas de acogida, residencias 
de ancianos, albergues, comedores: toda una red de obras sociales que son la 
corona de nuestra Iglesia. Muchos cristianos, de ayer y de hoy. dedicaron y dedi- 
can las mejores energías y lo mejor de su tiempo en favor de los pobres, de los más 
débiles de la sociedad. 

No pretendemos ser exhaustivos, pero cómo no rec(Mdar, aunque sea de forma 
rápida, en la historia de nuestra diócesis, la presencia e influencia de los ho.spitalcs 
de los Caballeros, San Nicolás de Barí, Sancti Spiritu, San Cosme y San Damián, 
Santa Maiía, de la Candad, Santo Domingo, las obras pías de Alonso Cano, Roso, 
Padre Resalió, Isabel Vega o el Hospital del Deán Gaspar de Bardales de Coria. El 
Obispo Álvarez de Castro fundó una casa de nüserícordia para recoger niños expó- 
sitos. En los archivos eclesiásticos de la diócesis de Coria-Cáceres hay constancia 
de numerosas y antiguas fundaciones, testamentos dedicados al culto Eucarístico, 
en unos casos, y, en otros, a la atención de las necesidades de caridad. 

El Beato Marcelo Spúiola, en su corta estancia en la diócesis, fundó las Escla- 
vas del Divino Corazón de Jesús, con el sello distintivo de la devoción a la Euca- 
ristía y la labor educativa en Colegios y Escuelas de Hogar. El Obispo D. Ramón 
Pem M encheta fue el alma de la Fundación de la Caja de Ahorros y Monte de Pie- 
dad de Cáceres, con un contenido eminentemente social en sus orígenes, secun- 
dado por León Leal Ramos y un grupo de entusiastas, cuyo centenario vamos a 
celebrar y de las Corporaciones católico-obreras. El Obispo D. Pedro Segura Sáez 
fue uno de los grandes impulsores ile la leforma social de las Uurdes, formando 
parte, como vicepresidente, del Patronato de las Hurdes. 

En épocas más recientes han proliferado las residencias y hogares de ancia- 
nos: las Hcrmanitas de los Pobres y las de la parroquia de San José en Cáccrcs, 
Nuestro Hogar en Brozas, San Nicolás de Bari y la Inmaculada en Coria, San 

Rafael en Membrío. Fundación Masides en Aldeanueva del Camino. Santa Isabel 
en Torrejoncillo, Casas de misericordia de D. Leocadio en Alcuescar y Pinoftan- 
queado. el Cottolengo del P. Alegre en Fragosa de Hurdes. las residencias de ancia- 
nos atendidas por religiosas de Torrecilla de los Angeles. Valencia de Alcántara o 
las hijas de María. Madre de la Iglesia, en su dedicación a niños huérfanos y 
pobres o las Sier\ as de María hasta hace unos años, en la atención a los enfermos 
durante la noche. Las Hijas de la Caridad, durante años, dedicaron su amor y su 
tiempo a la acogida de niños huérfanos en el Colegio de la Inmaculada y los Padres 
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Salesianos hicieron la misma labor en el colegio de san Francisco de la Diputación 

de Cáccrcs. 

Por su incidencia especialmente en el campo de lo social recordamos la Aso- 
ciación benélict) consiruclora. Virgen de Guadaiiqie. fundada e iuipiilsada por el 
Obispo D, Manuel Llopis Ihorra. para promo\cr viviendas sociales -más de mil- 

cn la barriada del Carneril de la ciudad lIc ("aLCics. 

Han surgido centros de especial atención a los problemas sociales de nuestro 
tiempo impulsados por Caritas diocesana y Caritas parroquiales. Las Hijas de la 
Caridad con su carisma específico atienden un comedor de iranseúnies e impulsan 
los grupos de voluntarias vicencianas y las conferencias de San Vicente de Paul. 
Acisjt promueve la atención y ayuda a jóvenes y a lui centro de inmigrantes y pare- 
cida dedicación tienen las Hermanas Trinitarias. Hermanos Franciscanos de Cruz 
Blanca acogen a disc{4[)acitados y no faltan centros de rehabilitación en la droga 
como Proyecto Hombre y Ozanan. Las Hermanas Hospitalarias del Sagrado Cora- 
zón, desde hace varios años atienden en la ciudad de Cáceres a personas con pro- 
blemas psíquicos. 

Una larga lista de congregaciones religiosas dedicadas a todo tipo de actividad 
educativa, social, caritativa y pastoral dedican lo mejor de su tiempo y de su 
entrega a un numeroso grupo de centros educativos y parroquias de nuestra dióce- 
sis. Se merecen, cada una de ellas, el reconocimiento y agradecimiento de la Igle- 
sia diocesana y de la sociedad. Por falta de espacio no podemos bajar a más deta- 
Ues. 

La delegación diocesana de la Pastoral de la Salud coordina e impulsa en las 

parroquias de la diócesis la atención y visita a los enfermos, como una de las obras 
de misericordia más importante y cuenta con la colaboración de la Hospitalidad de 
Nuestra Señora de Lourdes que organi/a cada año la PcregrinaciiMi de eníermos al 
Santuario de Nuestra Señora de I.ourtles. La delegaci(Mi diocesana de Pastoral 
Penitenciaria se responsabiliza, a través del voluntariado, del acompañamiento de 
los internos del Centro Penitenciario. La Delegación diocesana de Misiones y la 
ONG Manos Unidas, iniciada por las mujeres de Acción Católica, están consi- 
guiendo, especialmente a través de sus campañas, una gran sensibilización y con- 
cienciación en favor del tercer y cuarto mundo. 

3 . A MODO DE EPÍLOGO 

Concluía la exposición con las últimas palabras del libro del Apocalipsis: ¡Ven 
Señor, Jesiís! jMaraiuUial representado en la tabla de Luis de Morales sobre la 
resurrección, de la parroquia de Alcántara, un relieve de alabastro, también con 

CAURIENSIA, Vol. 1, 2006 - 227-235 



UN RECORRIDO POR LA EXPOSICIÓN "VERUM CORPUS". REFLEXIONES Y CONSIDERACIONES 235 

iconogiafía de la resurrección, del museo de la Catedral de Plasencia y un portapaz 

de la parroquia de Alinoharín. 

Ha finalizado la visita. Esperamos haya sido de \ uesiro agrado. Esa era nues- 
tra intención. Contemplar el fruto del Misterio Eucaríslico a través de su obra y 
con ello la vida de la diócesis de Coría-Cáceres y sus diócesis vecinas y hermanas. 
Para algunos es recordatodo y, para otros, puede ser un descubrimiento y una invi- 
tación a compartir la fe universal de la Iglesia. 
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EL ACCESO ANTROPOI ÓCICO A LA MEDITACIÓN CON DIOS 
EN EL TRATADO DE ORACIÓN Y MEDITACIÓN DE SAN PEDRO 

DE ALCÁNTARA 

Manuel Lázaro Pulido 
Instituto Teológico de Cáceres 



Resumen 

San Pedro do Alcántara destaca por su vida de proÍLiiidi/ación en la vida contempla- 
tiva y mística. Un ejemplo palpable de esta aclilud la encomiamos su 1 miado de Oración y 
MediUición. En esta reflexión realizamos una lectura fílosóflca de un párrafo de la medita- 
ción del primar día (el lunes) de esta obra alcantarina. Desde la antropología existencia!, el 
autor del Tratado nos invita a la contemplación de uno mismo, para llegar a la trascenden- 
cia y la alicridad que deja su huella en lo más profundo del ser personal. 

Palabras clave: Antropología, Bien, Espiritualidad, Nihilismo, San Pedro de Alcán- 
tara, Thttado de Ooíááñ y Ñfeditación 



SUMMARY 

Saint Pedro of Alcántara stands out for bis enthusiasm for a comtemplative and mysti- 
cal life. A very good instance of his disposition towards tliis can be found in bis *1Vatado 

de Oración y Meditación". In tliis reticction \vc can interpret philosophically a paragraph 
from this particular work. u hich deals with meditation on the firsl day, that is to say. on 
Monday. By mcans oí cxistcntial anthropology, the author invites us to look ihoroughly 
intt> ourselves so that we can reach a transcendental state which will mark our inner self 

Key words: Anthropology, Good, Spirituality, Nihilism, Saint Pedio of Alcántara, Tra- 
tado de Oración y Meditación 

Podernos alinuar que la vida y la obra del santo extremeño Pedro de Alcántara 
ha sido ratificada en todos los tiempos: durante su vida, en su pronto reconocí- 
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miento cclesial.en los beneficios espirituales de su experiencia de Dios, mediante 
la riqueza artística que ha geneiado. así como en lormas de expresión litúrgica, 
devoción popular y cariño cercano encarnado en los patronazgos que posee. Toda 
esta riqueza también ha tenido refrendo en una ya nutrida literatura cientffica y 
literaria'. 

Desde este punto de vista el análisis que proponemos no sigue los caminos 
histórico-críticos, de crítica textual, ni pretende hacer una lectura espiritual o teo- 
lógica del TYatado de Oración y Meditación^ sin que por ello renunciemos a utili- 
zar cuando sea necesario dichas dimensiones. Solo se pretende realizar el acceso a 
un ñagmento, creemos de gran interés, desde técnicas de estudio filosófico. La 
fenomenología y la hermenéutica están al servicio de esta lectura, pero no hace- 
mos ni fenomenología ni hcrmcncnitica; sino que realizamos una lectura dialogada 
con el texto, conscientes de la limitación de la tensión sujeto-objeto que se hacen 
presentes y de las dilerenies dimensiones que ailoran. No es una lectura alcanta- 
rina. sino un examen desde la l'ilosofía. 

No ha de extrañar que la obra de san Pedro de Alcántara interese a la filosofía, 
pues a ningún filcísofo se le escapa la relación existente entre filosofía y espiritua- 
lidad, ni nadie puede dudar ya.de la inipoi-tancia pata la filosofía de tratados como 
los SoUloqiiiü de .san Agustín o san Buenaventura y de este ultimo el ¡iiiienirium 
mentís in Deun^^ reflejo acabado de la experiencia fílosófico-mfstica de autores 
como el Pseudo-Dionisio o San Bernardo, y antes presente en la filosofía pagana, 
sobre todo de corte neoplatónico^. Esta correlación entre mística (espiritualidad) y 

' Soltiv la biblio^jialía alc antarina podemos vor dos estudios eoincidentes con el V Centenario del 
nacimiento de San Pedro de Alcántara: A. Ramiro, "Fondos bibliográficos y documentales alcanlarinos en 
la Biblioteca del Real Monastoio de Santa María de Guadalupe", en S. García (cooid.), San Pedro de 
Alcántara. hí>inhn' universal. Congresu de (.i¡un¡t¡!íi¡>c. / '>97, Coslada (Madrid). Hd. Guadalupe. I')'ÍS. 
693-7 18, obra de gran valía por la profundidad de sus estudios; A. ARÉvalü, ^'Bibliografía de San Pedro de 
Alcántara: Vida, escritos, esptrítoalidad", en J. A. FUEffTES, (dir.). Memoria del V Centenario del naci' 
niit'ntn ilt' Síin Pedro de Alt ihitaru, ¡499-1999 -.\ñ(> Santo Alcantarino-. Cácenos, rX'lcüación del V Cente- 
nario del Obispado de Coria-Cáceres, 20Ü1 . Obra de cuidada edición en la que se pueden palpar las dimen- 
siones de la vida y obra del santo extremefio a las que nos hemos referido. Una reseña sobre estos dos 
estudios, et'. M. l.Á/ARO, "Dos obras cxiremeíias sobrc un extremeño universal: San Pedro de Alcántara", 
en Faradoxa. {Filosofía en ¡a frontera f, 9 (2002), 237-244. Otra muestra de la bibliogratía sobre san PtediO 
de Alcántara en R. Sanz Valdivieso (ed.). Vida y escritos de San Pedro de Alcántara, Madrid, BAC, 
19%,LIX-LXV. 

^ A modo de ejemplo sobre esta relación, la próxima publicación de un numero monográíico titulado 
"Filosofía e Espirítualidadc na Idadc Méüia"' en la Revista Portuguesa de Filosofia. En este númeiO un 
estudio sobre la relaeicín en el Doctor Seráfico, cf. M . L \/AK( i. "Filosol ía y espiritualidad eo el itinerarium 
ntfnii\ in üt-ninúe san Buenaventura", en Ht vista í'oritii;ut sa de l- ikaofia. 62 (2006). 

■ indicamos algunos estudios: H.-D. Saffrey. "Quelques aspects de la spirítualité des philosophes 
néoplatoniciens de Jamblii|iu's ;í Pioelus et Damaseins". en Reuie des '^eienees philosnphiíines el théologi- 
ques, 68 (1984). 169-82, también en lu.. Kechcrelws ."iur le Ncoplaioiusme apres Flotin, Paris, J. Vrin, 
1990, 213-226: M. LcBlEZ, Éloge d'un phüosopfte resté paien. Froclus (412-485)^ Plaris, L'Harmattan, 
1998; D. J. O'Meara. "La science métaphysique (ou théologie) de Proclus comme exercice spirituel". en 
A. Ph. SEGONOS, y C. Steel, (eds.), Proclus et la Tliéologie Flaionicienne. Acies du Colloque Internatio- 
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filosofía se hace presente de iiiotio especial en la niíslica española"', y a pesar de los 
complejos cienlificLstas y neopositivislas del siglo XX. se ha perpetuado hasta el 
día de hoy tanto en filosofía como en la misma experiencia de los cientíticos^. 

Si es cierto que el pensamiento de san Pedro de Alcántara tiene elementáis más 
que suficienles para el análisis filosófico, no sólo desde la historia de la filosofía, 
el Tratado^ su obra principal, es una obra de gran riqueza que colma diversas aspi- 
raciones inteipretatívas. 

El texto en el que ik>s vamos a fijar para realizar el análisis propuesto en esta 
lectura antropológica pertenece al primer día {El lunes) y, por lo tanto* es la pri- 
mera meditación semanal {Síguense las primeras siete meditaciones para los días 
de la Semana). Un doble motivo nos ha llevado a elegir el texto siguiente. Por un 
lado, nos hemos dejado guiar por la misma lectura de la meditación, que nos mos- 
traba la consideración elegida como la más original y de más hondo calado de aná- 
lisis filosófico y antropológico^'. Por otro lado, es un párrafo original del espíritu y 
la reflexión de san Pedro de Alcántara^. 



1 . MEMORIA DE LOS PECADOS Y CONOCIMIENTO DE UNO MISMO 

Más allá de cualquier apunte de crítica histórica y literaria, que escapa a nues- 
tro propósito, podemos afirmar que el Tratado ele Oración y Meditación sigue el 
esquema propio de las obras espirituales de su época, sobre todo del Lilvo de la 
Oración y Meditación de fray Luis de Granada, si bien con toques muy personales 
del santo Alcantarnio, como es el caso del texto que nos ocupa\ La finalidad peda- 
no/ de Louvain (13-16 mai 1998) en l'honneur de H. D. Saffi-ey et L. G. Westerínk, Louvain - París, Leuven 
Ulüversiiv Fress - t-cs Bellos Lettrcs. 20(K). 289-290. 

' Cl'. "El misticismo español", "La culminación de la Mística española" y "Los reformistas españo- 
les", en J. L. AbellAn. Historia crtiica del pensamiento espaífol. 2 La Edad de Oro (Siglo XVI), Madrid, 
Espasa-Calpc. 1979. 292-31 1: 312-327; 328-348. 

^ Cí. K. WiLBER (cd.). Cuestiones cuánticas. Lscriius místicos de los físicos más Jumosus del 
miintío, Baicelona. Kainús, 19S6. 

I.a originalidad del pensamiento ulcantarind la p<Klcmos ver en I.. Vii.i.ASANTE,'*DoctrÍna de San 
Pedro de Alcántara sobre la oración mental", en Verdad y Vida, 21(1 963), 207-255. 

^ "El Tratado de ¡a Oración y Meditación -nos sintetiza muy bien Francisco Martúiez Fresneda- ha 
tenitlo iin;i historia tormentosa en la hii-.i|iieda de su autenticidad y seguimiento de la composición... las 
posturas extremas que defienden que la obra de Fray Luis de Granada (Cuervo. Llaneza. Huerga, domini- 
cos) o de san Pedro de Alcántara al que copiarfa Fray Luis (Miguel Ángel de Narfoona; más matizada de 
Lorenzo Pérez. León Amorós y Luis Villasantc. franciscan(is)" (F. M.^RTÍNli/.. "Vida \ escritos ile San 
Pedro de Alcántara" en Coriliu};infnsia. 14 ( 1998). 421 ), Tal como se señala en una nota a pie de pagina de 
la edición del Tratado de la B AC. en una postura equilibrada y creemos ya definitiva: 'Ibdo este párrafo no 
aparece en f livn. -f f llíH-IIIv, donde termina el pimto. Fl párrafo sigiiiente. «pues consideradas 
todas...", coiilinuu con en cl Lilm, IM lüv." (S. FhDKO U\i Al ( AM AKA. ¡rutado de Oración v Meditación, 

en R. Sanz Valdivieso (ed.), o, c, 264). A partir de ahora se ciiani Tratado y la página de la edición BAC. 

" "En el Tratado, por tanto, y como loque personal de san Pedro de .Alcántara, se encuentran acen- 
tuadas tendencias que en el Libro sólo se esbozaban" (Ib., 224). Otra cita en favor de esta tesis en cuanto 
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gógica y pri'ictica del Tratado han podido coiisliluir la motivación esencial para 
esta elección ". Esla ptidn'a ser una de las razones por las que no se sigue aquí el 
esquema tripartito propio del itinerario místico medieval iniciado en los primeros 
siglos y tematízado en el De Tríplice \ña de san Buenaventura: vis purgativa, vis 
iluminativa y vis unitiva^^; lo que no significa que no lo tenga en cuenta, sobre 
todo la vía purificativa, pues como indica con precisión F. de A. Chavero: ''esta 
concepción de la meditación y la contemplación de las cosas divinas como medio 
para dcanzar la prontitud y ligereza para el bien, me parece pensado dentro del 
esquema tradicional de la vía purgativa, porque el punto de partida que toma san 
Pedro es la situación existencial del hombre, aunque ésta es expresada con unos 
tonos más bien negativos"". 

Nosotros nos situamos Justo en este punto inicial, en el primer día de la 
semana de meditación, el lunes, qui/ás "la clave hermenéutica" del Tratado^-. El 
primer capítulo gira en torno a dos ejes centrales cjiie ilinninan el resto de la obra y 
que vertebran la primera rellexión. En palabras del Santo y en terminología de la 
época: hacer ''memoria de los peccados" y "conocimiento de ti mismo"'^. Se busca 
el posicionamiento antropológico. Por lo primero, observar las acciones negativas 
del hombre. Por lo segundo, caer en la cuenta de que el bien descansa en Dios. La 
tensión antropológica que nos hace movemos entre la carencia y la abundancia se 
centra en el Bien identificado en Dios, cosa en la que nos fijaremos más tarde. 

alumación normali/ada nos la brinda el profesor Manuel Pcccilín: "Creemos sul'icicntcmcnlc justificada la 
autoría de esta obra a l^vor de San Pedio de Akántam porque suyo es este tratado, construido a base de 

compendiíir el Libra dv Oración y MediUKlÓn de Luis de Gninai!.;. jnnin om dtiov esv ritos ilel famoso 
fraile, y aún de otros «libros de romance devotos» que el de Alcónturu había estudiado" (.M. PecelÜN, 
"San Pedro de Alcántara: Análisis literario de sus escritos es|ñrituales", en S. García (coonl.), o. c, tiOl ). 

"N(i son las prLMciisioiiiJs de ttrigiiuilidail. ni UimpoLi) ofrecer una leoloi:ía de la oración. las preo- 
cupaciones fundanienules que han motivado la redacción del Tratado, sino un humilde servicio a quienes 
son pobres de medios adquisitivos y de conocimientos" (F. DE A. Chavero, "San Pedro de Alcántara: Su 
doctrina espirituiil en el ámbito tío la teoloL'ía traneiscana". en S. CiARCÍA (eoord.), o. . .. 4 I ). 

'* "Necesse esl igilur, ad unuinquodque iriuin praediciui um per ires gradúa ascenderé sec undum Iri- 
pUcem viam. scilicet purgalivain, quae consistít in expulsione peccali; iluminatívam, quae consistit in imi- 
Uitiotw Clirisn: unitivam. ¡¡tica rr>/iv/v?í7 in siisi-rpíumc Sponsi. iia qiiod (¡uacliha haha i;r(ulus sitos, per 
quos incipiíur ab imu el lendiiur usque ad summum" (S. BUHNAVtNfURA, De Triplive Via, c. 3, n. l: VIII, 
Í2) Asumiendo el Seráfico la tradición anterior efectda una lectura de las tres vías del amor, la vis unitiva 
según Dionisio |;i i ,m n (iiisftiniHüiva de Hugo de San Víctor y la i rv cliffmiva de Ricardo de San Víctor, a 
los que se suma el personalismo psicológico de san Agustín: "Si enim «amor, u! dicil L)iony\ius, vis et uni- 
tivas»... ípse etiam amor, ut dicit Hugo, vis est trun^ormatíva... Idem nihitomimts amor, ta tUtít Richar- 
diis. est vis liheraliter diffusiva" (S. BtiliNAVI^N ri'RA. Apoluf^ia patipcrum contra calumniaiorcm . c. 4. n. 2: 
VIH. 252-233). Cf. PSEL DO-DlONisio. De divinis inmtmbus.iA, n. 14. PG 3. 713: H. DE San Víctor. D<; 
arrlio animae, PL 196, 916ss y 96lss. Cf. J.-G. BouGEROL, "La perfection chrétienne et la structuration 
des trois vies de la vie spirituel dans la pensée de saint Bonaventuie", en Etudes fiwtciscaines, 19 (1969), 
397-409. 

" F. DE A. Chavero, o. 416. 

//>..4I8. 
" Tratado, 2b[. 
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Las dos allrmaciones a los que nos hemos referido vertebran el texto, son los 
objetivos de conteinplacicMi y nieditacicín del primer día. 

A eontiniiación se einimcraii cuatro puntos de desarrollo especulativo y de 
introspección. Para ello se proponen caminos seguros donde caminar con paso 
firme. Los recursos son. pues, conocidos por totlos. 

Rn primer luiiar. sitiuicndo el ¡M inicr objetivo o tesis, mirar el pecado propio 
que nos aleja de Dios (siguiendo los mandamientos y los pecados capitales) en la 
graduación de acción: pensamiento, palabras y obras. 

En segundo lugar, en consecuencia con el segundo objetixc). concretar los 
bcneticios div inos en los distintos aspectos donde se desarrolla el ser humano; 
aspecto indl\ ¡dual . espiritual y coiminilario. 

Los otros dos punto-, de la meditación siguen un grado de protundidad de las 
acciones negativas, considerando, en el tercero, tanto la cantidad (todos los días) 
como la calidad (contra sí mismo y el otro), así como (cuarto punto) su gravedad: 
objetivo (Dios), causalidad (objeto, costumbre) y modo. 

Constituye este día un encuentro personal, con la subjetividad. La pedagogía 
que se presenta es bien conocida en el pensamiento occidental. Ll conocimiento de 
sí mismo -o proceso de conversión personal- es una temática propia de la e^iri- 
tualidad fianciscana del siglo XVI junto al seg^ímiento de Cristo y la transfonna- 
ción existencia! en Dios, donde se deja ver, de nuevo, la espiritualidad bonaventu- 
riana'^. Efectivamente, san Pedro de Alcántara en su quehacer espiritual había 
traducido (o copiado) el Soliloquium de san Buenaventura. Esa obra espiritual 
sigue el itinerario o camino desde el hombre hacia Dios. El socratismo cristiano, 
termino acuñado por É.Gilson'^, tiene su fuente conceptual no ' fii^ en la centrali- 
dad antropológica, como en la tontaiidad divina. Y su formulación en el maestro 
san Agustín: "A. Nescio. R. Cogitare te seis? A. Scio. R. Er^o verinn est coi>iíare 
/é""'*. Este impulso lo recibe el Doctor Seráfico y con él la mística del siglo .XVI y 
san Pedro de Alcántara- de la mano de san Juan Crisóstomo^', san Ambrosio'** y 

'* R. San/. Valüiviksü (cd.), o. c, 197. 

Concretamente el medievalista francés le dedica un capítulo, el XI, a este tema: 'tu cmmisance de 

soi-mémc ct le Mxríitismc ctiréticn" en É. GlLSON. L'cspr'n de lu ph¡lí>\ni>hic ifu'dicrtile . P;iris, Ed. J. Vrin. 
1989. 214-233. "Cest par la que ia théologie a exercé son intluencie lu puls éteiKÍue et lu plus décisive sur 
l'inierpiétation de Thomme, en donnant nüssance á ce que Ton pourrait appder sans trop d'impropriéié le 
socratisnie vhrctien" (¡h.. 219). 

'* S. Agustín. SoUluquimi, lib. 2. c. 1 , n. 1 , PL 32, 885. Cf. "Excipii eniiii iuim cnuiaunnm jam ipsa 
fMloscphiae disciplina, et inea nilúlplus invenii quam quid sit unum, sed loi¡í;e aliius lon^cipic divinius. 
Cujusdupicx ipiacsfio cst: una dr arimn. idwra de Dco" iln..¿>eon&t«,lib.2,c. 18,n.47,PL32, 1017). 

" S. Jl A.\ CRlSos roMü. ¡lomiiia 25, u. 4, Fü 57, 332. 

' ^ "Coi^noxce eri><> U-. a homo. {piaMUS sis, et atiende tíbi... ut consideres quid itt te ititret, quid ex te 
exeaf. Non de cibo dit o, qui (d)sorhctur et egeritur. sed de cogitaíione dico. de sermone assero" (S. 
Ambrosio, Hexaemeron, lib. 6,c, 8, PL 14. 262.). 
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san Bernardo -fiel transmisor del espíritu agiistinista al resfx-cto''-, de quien toma 
una conclusión que nos recuerda la cuesti(')n en la que nos estamos desenvoh iendo 
y que traduce de esta manera el propio san Pedro de Alcántara^": "pues que así es, 
O ánima, desenbolviéndola cada día sin esaminarla, mira dilijentemente cuánto 
aprovechas y cuánto desfallezcas"'^'. La recomendación del examen de uno mismo 
en la vida práctica es recomendación de gran tradición filosófica y, más aún si 
cabe, teológica: **No es pequeña parte de la filosofía el conocimiento de sí 
mismo"". 

Tras la presentación de los objetivos y la metodología de consecución de los 

mismos como análisis de los elementos, san Pedro nos invita a una meditación a 
partir de las realidades presentes en nuestra vida, para llegar a la realidad que 

somos. De nuevo se muestra un socralismo cristiano. Sócrates parte de la experien- 
cia vivida por los interlocutores para llegar dialécticamente, en proceso maycutico, 
a la \erdad-\ San Pedro. sÍLUiiendo la pedaiioiiía agustinista del "maestro interior" 
en la lectura medieval, parle de la experiencia cotidiana y cxistencial del ser 
humano para alcanzar la Verdad y establecer el verdadero diálogo. Así, después del 
análisis surge la meditación. Seguimos las palabras del santo franciscano: 

"Después de esto, es cosa de graiidissimo provecho detener un poco los ojos a la 
consideración en pensar en tu nada; esto es, cómo de tu parte no tienes otra cosa 
más que nada y pecado, y cómo todo lo demás es de Dios. Porque claro está que 

assí los bienes de natura, como \os de gracia, que s(in los mayores, son todos 
suyos. Porque suya es la gracia de la predestinación, que es la fuente de todas las 
otras gracias y suya la de la vocación y suya la gracia concomitante y suya la [f. 
13r] gracia de la persevonncia y suya la gracia de la vida eterna. Pues ¿qué tie- 

sapiens sis, áeest Hbi ad sapientíam, si tibi non fiteris. Quantum vero? Ut quidem senserim 

i'go. totiim. Xovi'rís licel cinnid iir.sli i'ia. iiovfri.\ lula tcinn-, íü'.'íí ciu li, pniíuiulü maris: si te ncscicris. 
eris similis aedificanti sine Jundamenio, ruinain, non siruaurain Jaciens. Quidqiud exsíruxeris extra te. erit 
instar congestí pulveris. ventis obnoxium. Non ergo sapiens, qid sibi non ext. Sapiens sibi sajñens erit: et 
hibet de fonie putei \ui piimiis ipse. A te proiiulí' incipint tiia ttmsidfratio: non soliini autem, sed et inte 
finiaiur" (S. BERNARDO DE Claraval, üe consideruiiaite, lib. 2,c. 3, n. 6, PL 182, 745). 

* Al respecto ver la exposición magistral de P. DE A. Chavero, o. r.. 419-422. 

S. BuHNAVHNTURA, SoUloquíutn . c. 1. n. 2. trad. S. Pkdro di Ai c á\t\ra. en R. S w/ Vai m- 
VIBSü (cd.), o. c, 441. "Integritatis tuae curiosus explorator vitam tuam in quntidianu discussionc exa- 
mina" (S. Bernardo (¿?), Mediiiatkmes piisaimae de cognitione humanae conditiottís, c. S, n. 14, 494. 

S. Bi enaventur a, SoUlvquiwu, c. 1 . n. 2. trad. S. Pedro DE Alcántara, 441. El DoGHor Será- 
fico cita a S. Juan Crisostomo. HomilUt 25, n. 4, PG 57, 332. 

^ La célebre sentencia "yi'ooTi tí avresv -nosce te ipsum-", tiene »u origen en £)elfos, de liecho 
es una inscripción puesta por los siete sabios en e! frontispicio del lamoso templo iTieeo. Pero csIli aseve- 
ración se vincula sin lugar a dudas a la filosotia y el pensamiento priegos, sobre lodo a paitn de su utiliza- 
ción pos Sócrates segijn ios diálogos de Platón. "En efecto, sólo el sensato se conocerá a sí mismo y será 
capa/ de (iiscomir realmente lo cpie sabe \ lo que no sabe" (Pl.ATÓN. Cárniidf^. 167a, F. LleíX) (trad. not.), 
Madrid. Credos. 1985. .í52k C\)nio alinna \V. Capellc: "lin sus diúlugus, Sócrates, partiendo de un liecht) 
casual de la vida cotidiana, dcsanolui un determinado «método», que, como él solía decir bromenado, 
había heredado del oficio d esu madre , al sacar a lus los conocimientos que duermen en la conciencia de su 
interlocutor" (W. Capelle, Historia de la filosofía griena, Madrid, Gredos. i 98 1 , 1 85). 
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ncs de que te puedas gloriar sino nada y pecado? Reposa, pues, un poco en la 
coDSklrácíóii de esta nada y pon esto kAo a tu cuenta y todo lo demás a la de 
Dios, para que clara y palpablemente veas, quién eres tú y quién es El; cuán 

pohrc tú y cuán rico Hl; y. por siguiente. cu;ín poco deves confiaren ti y esti- 
marte a ti cuánto confiar en El, amar a El y gloriarte en El"^^. 

2. Nihilismo ANTROPOLÓGICO 

El conocimiento de uno mismo y la memoria de los pecados se funden y 
explican ahora como "pensar en tu nada". La nihilidad existencial del ser humano 

es un recuerdo de la arirmación cristiana crisiali/ada en la sentencia de san Grego- 
rio: ''Ecce, quam nihil esí homo'"-^ . bl conociinienlo de esta aseveración le puede 
haber si no llegado, al iiieiios conlinnado, de mano de san Buenaventura quien en 
el SolilíHiiiiuiii lo cita de modo directo'''. 

Para comprender el alcance de esta afirmación hemos de considerar el otro 
término de la misma. Es un punto de partida ontológico-existciicial. La nihilidad es 
"de lu parte", pero el "hombre todo" posee "otra parte". La nihilidad implica 
carencia de ser, pero es también invitación a la completud del ser que somos, en la 
vanidad que poseemos. Se deja notar el agustinismo respecto del tema del mal y la 
negación de la bondad radical del hombre propia del pelagianismo^^. Ahora bien, 
tampoco el hombre posee el nud, pues no puede tener lo que no existe como tal. 
Efectivamente, el antimaniqueísmo también se hizo presente de forma clara tanto 
en san Agustüi, coftio en la reflexión teológica posterior, pcn: lo que el mal no tiene 
entidad, no es ser. HI mal se define por ser nada, por no ser. '"Malum enim nuUa 
natura est; sed amissio boni, mali nomen accepir^. 

Reconocer la nihilidad de nuestra existencia no es, pues, negar nuestra exis- 
tencia completa, sino el primer paso para reconocer la vida plena. La nihilidad 
antropológica es la senda necesaria a la que nos lleva la mencionada cuestión 
socrática vista dcstlc el camino cristiano t|ne no es dialéctico, sino C(Mitcmplativo. 
Es la inisiica del rcx oginiicnio que "trata de un modo accesible, rápido y seguro de 
alcanzar la unión con Dios. Responde a la preocupación metodológica del Renaci- 
miento. Es obra de todo el hombre mtegrado en unidad. No divide cuerpo y alma, 

" rrawrfo, 263-264. 

S. CiRliCiORlo. .\foniliti. lih. 6. c. 6. n. 8. PL 75. 733c. 
* "Nunnulli, cíuiii qiionindain alorium cerimní, iiut^iiuiii aliquied exisliimiiii sv(/iic ui ¡alia merean- 
tur, exi^ant. Cum vero eos morientes aspkiunt. eonm quam vana sit fí loria, cum f^emitu ftaentur et 
dicunt: Eccc, </ii(i>i< nHii' r w l\iiiu<>" (S. Ri i v WFVTrRA. Soliloquium, c. 2, n 3; VIH. 45;i) 

lista di.spula contra el Pclui;iuiii.sinu aparece claramente en el üe libero arbitrio, donde Agu.stin 
reflexioaa sobre las cosas y las realidades malas más que contra la realidad «mal» o el «mab» como reali- 
dad. 

» S.AGUSTÍN, De C/vítetíZV/.lib. n.c.9, PL4L325. 
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interior y exterior, escolásiica y mística"-''. La inmanencia noética. metafísica y 
exislencial nos enscfia nuestra vertlailera significacicin antropi^lógica y otitohigica: 
la de ser releridos. La antropología presente en el texto alcanlarino es supcradora 
de cualquier dualismo y está referida a la imagen de la integración humana de la 
mística española como nos recuerda Melquíades Andrés: "La integración afecta a 
toda la vida del hombre: a la relación entre experiencia y ciencia, técnica y belleza, 
corazón y sensualidad, entendimiento y sentintíenlo, oración discursiva y afectiva, 
sufrimiento, muerte y vida eterna... Esta concepción de la persona se vive en la 
antropología y espiritualidad española desde Paciano, Potamio, Gregorio de 
Elvira. Prisciliano... hasta Unamuno. Machado. Zubiri, Laín Entralgo, Guillen, 
Marías... pasando por los mejores pensadores medievales, los teólogos, místicos, 
literatos y artistas de la Hdati de Oro"^*. 

El acceso antropológico a la realidad que encubre la mística alcaniarina Ibrma 
parle del aspecto más riloscítico de la mística española, aquello que ha hecho afir- 
mar a algún que otro autor que constituye la verdadera página filosófica de 
España '. Más allá de la ckLsica polémica sobre la existencia de la filosofía espa- 
ñola, nos interesa fijarnos en la profundidad que subyaoe en la reflexión sobre la 
condición del ser humano. La nihilidad que descubrimos en el proceso de autoco- 
nocimiento no es negación de la realidad que somos, sino negación ontológico- 
existencial de la autosuficiencia del hombre, constatación de la realidad contin- 
gente. Pues, efectivamente, subrayar la nada que somos no es dotar de entidad 
negativa a nuestro ser, sino evidenciar la privación de ser que constitutivamente 
padecemos y de cómo si estamos dotados de realidad cargada de ser. ello depende 
de algo que en nosotros, de modo inmanente, nos sobrepasa. No nos encontramos 
en una "radical nihilidad" como momento funtlante de la fundamcntación antropo- 
lógica, sino de la nihilidad del ser del hombre como lugar de la inmanencia de 
Dios y de su evidencia trascendente. Un paso en la superación de la dialéctica 
inmanencia-trascendencia. La nada se constituye en horizonte de realidad. Jesús 
Sáez Cruz, analizando la reflexión de Zubiri sobre *%orizonte y mundo", explica 
con acierto y claridad lo que queremos expresan "El horizonte cristiano es la 
«nihilidad». Dios es raíz de todo cuanto es en tanto que es; es la infinitud de la rea- 
lidad, es «realidad infinita»: en cierta manera lo es todo. En este horizonte, las 
cosas son como si no fueran, la cosa es una nada, pues en sí misma es nada. Por la 
creación salen de la nada. Por eso, para el cristiant> rrc;K i(ín es «producción» 
desde la nada y ser es «ser creado»""*^. El carácter inconcluso de nuestra realidad 

^ M.AHDKÉs. Historia de la místicadeUiedaddeoroenEspañayAmérica,Ma(irk\.fi.\C. 1994.234. 
M. .Andri^s. "San Pedro de Alcántara en el contexto de la nüstica española", en S. GARCÍA 

(ctx»rd.). ü. c. 60-61 . lambicn en iD.. o. c, 249-251. 

J. CHEVai U.K. CaJerwes II, Paris. Pión. 1 45 1 , 1 80 
^- J . .S ÁHZ Cruz. Ui accesibilidad de Dios: Su mundanidad y trascendencia en X. Zubiri, Salamanca 
Univ. Pontificia de Salamanca, 1995. 135. 
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nos exiüc una realidad lundaiitc do mi realidad que en Zubiri es "religación lun- 
danle" . Sin embargo, la fuente de la nihilidad y su superación se establece más en 
relación y ontologíu de la gracia, más teológica que filosófica, y si es en fílosotía, 
opeando desde categorías distintas a las del mismo ser como en cuanto formas de 
ser. De este modo, la nihilidad de la realidad creada y antropológica se inscribe en 
los términos de vanidad frente al ser de Dios en la metafísica agustinista medieval 
que encuentra su ser y fuente en Dios. Fs este un camino mucho más cercano a la 
experiencia mística. El hc»izonte de la vanidad de la creatura no se haya en expre- 
siones estrictamente esencialistas. sino de relación en buena tradición bonaventu- 
riana'^. La vanidad creatural frente a la supremacía fontal de Dios subraya la rela- 
ción propia de la esencia indi\ idual de la persona humana y apunta a la graluidad 
de Dios. La metáfora de la íonlalidad del Padre en san Buenaventura comporta un 
elemento de totalidad, o mejor, de plenitud: fontalis plenitudo^^. 

La existencia humana incompleta, su vacío de ser, su vanidad, cobra sentido 
en su carácter referido. Estamos muy lejos de la "nada" de Nietzsche y de Sartre. 
Pues la nada que percibimos noéticamente, no es toda nuestra realidad, no hay 
dualismo ontológico ni monismo: todo o nada. En la antropología nihilista de Sar- 
tre rei4)arece la tesis de la muerte de Dios de Nietzsche. Ella le lleva a cuestionarse 
la autorrealización y la libertad del hombre y en ella el sentido de su existencia, se 
convierte en nada. De este modo la nada puesta por la conciencia desvela la nada 
del ser*''. La muerte de Dios tomada en serio por Sartre frente a la nada del ser y la 
existencia nos deja en la piua contingencia'', de forma que "es lo esencial y abso- 
luto, absolutización de la mera facticidad y l()gicamente cxcUisíími de toda trascen- 
dencia"'^. Circunstancia que provoca la náusea de existir. Nada que ver con la 
nihilidad a la que se refiere san Pedro que lleva e invita a la totalidad de la existen- 
cia del hombre como persona referida. El nihilismo del siglo XX había olvidado el 

^ X. Zubiri. Naturaleza. Historia. Dios, Madrid. Alianza, '1 987. 444. 

"Pid/uiiíIiiiii rmifionis rsr \(iniui\ csvc fir/iti" (San Bt 1;\AV!M ir a. / Si'iir. pniem.: I. ^h). Fn 
rcluciún con las diíerencias exislentes entre la criatura y Dios, cí. D. Castilxo, JrascenJencia e iiimunen- 
eia de Dios en S. Buerutventura, Salamanca, Naturaleza y Gracia, 1974. 51-65. Esta obra apareció antes en 
artículo: In.. "Trascendencia c inmanencia cíe Dids en S. Buenaventura (primera parte)", en Naturaleza y 
Gracia, 20 (1973), 4()9ó66; ID., "Tra.sccndcncia c inmanencia de Dios en S. Buenaventura (segunda 
paite)", en Naturaleza y Gracia, 2 1 (1973) 5-1 30. 

^' Cabe citar el trabajo de A. ViLLALMONTE. "Fl padre plenitud fontal de la deidad", en COMISSIONIS 
INTERNATIONALIS BoNAVENTURlANAE (ed.), Sun BoiuH fniiini 1274-1974, vol. IV, Grottaferrata (Roma), 
1974,221-242. 

"L" la' par qiii le Neanl arrive dans le monde est un étrc en qui. dans son trc. il cst queslion du 
Néant de son tre; I ¿irc par qui ¡e ¡\éunt \ ivnr aii monde doií éire son propre Néanl", (J. -P. SARTRE. L ene 
etie néant. Essai d'ontdogie phinomeno}oai(¡ue . Paris, GalUmard. 1943,59). 

' "i es iins (|ui se cacheronr p;ir r. sprit de ^énell\ oii par des excuses déterministes leur liberté 
luíale, je les appellcrai láclies; les auiic- qui cssaicronl de uioiilrcr que leur c.xistcnce clait nécessairc, alors 
qu'elle esl la contitiL'cnce iiiéine de l 'apparition de rhooiine sur la terre" (J. -P. SARTRE, L'Existetaiaümo 
esttuthumanisme, Paris. Nagel, 1946, 84-85). 

^ J. Alfarü, De la cuestión del hombre a la cuestión de Dios, Salamanca, Sigúeme, 1989, 103. 
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significado del ser hiimani). su existencia referida que es dadora de sentido, su 
vocación de ser imagen y semejanza de Dios. La nada lleva a la cuestión del sen- 
tido, pues el sni-sentidü es impensable, inexislenle, es privativo. Muy al contrario, 
la nada clama por una positividad que sea capaz de dar respuesta ál sentido. Y a 
eso nos incita el santo alcantarino en esta reflexión. A superar la nihilidad, es decir, 
nos estimula» desde la introspección, al encuentro con "la otra parte". 

3 . Superación del nihilismo: la gracia de Dios 

La nada del hombre conoce una superación ontoiogico-níeiafísica y episiemo- 
lógico-mística. La primera es la base de la segunda, y el santo franciscano es la que 
propone como objeto de la segunda, es decir, como objeto de meditación. 

La diferencia ontológica entre el ser del hombre y el de Dios nos invita a la 
participación de quien es fuente en nosotros. En el trasfondo existencial aparece la 
tesis de la teodicea del mal como privación del Bien, que carente de entidad, no 
sólo no cuestiona la existencia divina, sino que la vigoriza con más fuerza si cabe. 
Esta afirmación de claras consecuencias espirituales supone una metafísica del 
bien de laiga tradición filosófica y teológica y de gran calado franciscano. Efecti- 
vamente, Dios es defmido en san Buenaventura (maestro teológico y de espiritua- 
lidad) como ''honiini diffiisivinn sur. haciendo suya la afirmación dionisiana de 
clara carga neoplatónica*''. El bien desarrollado en el hombre es resultado de la 
participación de bien en Dios, no por la vía de necesidad, sino de generosidad libé- 
rrima de Dios. Los bienes divinos se hacen presentes en el hombre que recibe en 
virtud de su estatuto aiitropológico-melafísico de imagen la capacidad de receptá- 
culo divino. Resuena en esta nuíditación las ideas de Ubro y espejo del ser creados 
tan típicos en la Edad Media y que dieron consistencia simbólica y filosófica a la 
explicitación teológica del teologúmeno bíblico (Gn 1, 26)^. Siendo así que el 
hombre recibe su existencia y la superación de su vanidad ontológica y su nihili- 

Cf. PsHUI>()-ni(>MSK). Dr í/n /Vr/v nowinihiis. c. 4. n. I. íS93b. 94. .1. Pcghairc encuentra en este 
texto el origen del axiumu, lumbicn mucstru que Plulinu es, anle& que Dionisio, el responsable último de 
esta expresión, si bien es de Dionisio de qnien los medievales toman el axioma. Cf. J. Peohaire, *TJa- 
xioma «Bonum diffusivum sui» dans lo tiéopl:U(ini-me et lo thomisme". en Reviw de rLhti\cr\itc d'Ot- 
tawa, 2 (1932) n" especial, 11. Cf. también K. Kremer. "Das «VV'aruni der Schopfung»: «quia bonus» 
vel/et «quia voluit»? Ein Beítrag zum VerhSltnis ven Neuplatonismus und Christcntum an Hand des Prín- 
zips «bonum est difíusum sui>>". en K. FLASCH (cd.) PtinisUi. Stutfiaí :itr PhUí^supItic Plattms iiiul ztir Pro- 
blems-geschkitle des PUttunisinus, Festgabe JUr Joliannes HIHSdWLHGtH. l ianetortMain. Minerva, 
1965, 241-264. En san Buenaventura: E. RrvERA DE Ventosa, "La irtetafísica del bien en la teología de 
SanBuenaveniuni" on Xtitunilrzn v Gnido. I ( 1954), 7-38. M.LÁZARO, '*E1 concepto de Bien según Bue- 
naventura", en Müiunilczci v Gnicui. 45 ( 1 99S ). 359-373. 

* Ex^esis propia del agustinismo medieval. Cf. S. ÁLVAREZ, Regio media sidutis. Imagen del hom- 
bre V su puesto en ¡a creación. Sm Agustín, Salamanca, Universidad Pontificia de Salamanca, 1988, 145- 
174. 
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dad existencial. en la participación de Dios. Él obra su comunicación en un piano 
íundante. pero no inaccesible, sino visible en frutos concretos y palpables. 

Aquí nos presenta el místico extremeño un hecho de capital importancia en la 
superación de cualquier nihilismo existencial o de cualquier pesimismo mani- 
queista. Desde las raíces de la gracia y la comunicación de bondad, lo que parece 
malo, lo que nos hace sentimos culpables, lo que es en lealidad auseiKáa, se vuelve 
presencia, gratuidad: ¡O felix culpa! San Pedro parece retomar la concepción 
bonaventuriana que añrma que la maldad supone la ocasión de Dios de presentar y 
expresar su bondad al hombre. De ahí que tengamos que reparar en esta situación 
de llenado de Dios a partir de la nada humana. Consiguientemente, el pecado 
representa la oportunidad de manifestar el <7ra/<7 reparationis de Dios'*', de hacer el 
mundo más bello y de elevarlo de su contingencia, de su estado no completo. El 
mundo se supera en su contradicción, en un mo\ imiento que alguno ha llegado a 
aventurar, salvando la distancia, como hegeliano" . Es propio del cristiam» saber 
distinguir que es Dios quien nos ha creado í'.v nihilo y que en su acción recrea 
conslaiiiemente la creación ex temporc desde la gracia salvííica. 

Los frutos del bien en el hombre son superación de cualquier circularidad 
temporal, de cualquier vuelta a la nihiiidad radical sin solución, cualquier vacia- 
miento cmtológico. Con estos fundamentos, se nos plantea una superación episte- 
mológico-mística. Efectivamente, san Pedro propone el progreso del estadio peda- 
gógico anterior. Al socratismo y el conocimiento de uno mismo, se le suma el 
momento superador de la pedagogía del bien, de la gracia y del amor. La psicolo- 
gía autoconsciente es el paso previo para la psicología amativa, la inmanencia des- 
bordada por la trascendencia. El ordo omoris desarrollado por el agustinismo es 
una meta alcantarina que se retleja de modo primordial en un texto, si cabe más 
auténtico y donde refleja con más claridad la intención de la actividad orante, el 
aviso 8: "la meta tie la (.¡ración -afirma Julio Herran/.- es la contemplación, al estar 
gratuito y amoroso ante Dios, (oración de quietud), donde se halla el afecto y sen- 
timiento que se busca, y estar con reposo y silencio gozando de él'"" . La relación 
tiene su máxima expresión en la contemplación sublime con el amor de Dios. 
Experiencia profunda que requiere esfuerzo y meditación para no ahogarse en la 
languidez de la monotonía. 

La pedagogía propuesta es la de la vida cotidiana. Y esto, creo, es importante 
en la reflexión que se nos propone desde un punto de vista filosófico. La cotidia- 
neidad no solo viene por la propuesta del Tratado que está concebida para un 

■" "Mtilui hoiui r>cit\ fccii quae non csscnl favia nisi in-cratiini prnicstirisscf ocrasionent, sicut illa 
íjiwa gi'sici siini iii nosira leparatione" (S. ButNAV LN I ÜR.A. / Seni., ú. 46. a. un. q. 6; 1, 833b). 

^ G . FioRAVANTi, problema del male in alcuni maestri delle arti del XIII secólo", en Doctor Sera- 
pWci«,38(l99l).52. 

J . Herranz. "Espiritualidad de la descalcez alcantarina", en S. García (coord.), o. c, 320. 
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piíblicHi no ibr/.osamcnle versado en teología (sin que por ello no se presuponga 
una alia filosofía y teología como estamos viendo), sino que se refleja en la propia 
estructura semanal. Esta cotidianeidad nos lleva en muchas ocasiones a la falsa 
autoconciencía. La cotidianeidad intemimpe el "estaf' contemplativo, diluyendo 
cualquier aproximación a nuestra condición de comunicación con el bien. En 
cierta manera nos aproxima a una nihilidad que no es la prepuesta por el análisis 
previo, sino a una nada y pecado que nace del tedio de la vanalización espiritual. 
Fijarse en nuestra leaUdad, en lo cotidiano de la semana, es trascender la realidad 
repetitiva. Realizar una meditación que lleve a la oración contemplativa es ir más 
allá de la obligación del contacto con lo divino. Superar el pecado diario contem- 
plando el bien de Dios supone tomarse en serio el acto sublime de la inhabitación 
con lo sumamente bueno y, por lo tanto bello, que es Dios. Belleza metafísica y 
estética que tiene profundas raíces en la teología medieval y, en especial, en el 
fi-anciscanismo y, por supuesto, en el Doctor Seráñco. Como afirma H. U. von 
Balthasar, la estética bonaventuriana **bien puede ser presentada como punto privi- 
legiado de convergencia de todas las corrientes ideológicas que en todas partes rie- 
gan y fecundan la mitad del siglo Xm, como el centro universal que lo cobija todo 
y lo transforma"'*^. 

San Pedro de Alcántara nos propone una superación de la nada del hombre que 

no es sólo ontológica. sino que se expresa en la mística como camino metaffsico 

(metafísica del Bien), epistemológico (el hombre como libro, espejo y ser que 
expresa la realidad divina) y. en fin. recorrido místico (profundizando las vías, se 
muestra un itinerario interior superado por el amor y la contemplación de lo verdade- 
ramente sublime) que resuelve la nada del hombre en imagen de la gratuidad divina. 

4. CONCLUSIÓN: EL ACCESO ANTROPOLÓGICO 

San Pedro de Alcántara no realiza una reflexión teológica sobre el hombre, no 
desarrolla una antropología teológica, pero sin duda alguna la prcsupone^^ y no 
sólo eso, sino que es el medio privilegiado de inicio del coniaclo con Dios, pues no 
en vano, el hombre es imagen de Dios. 

Hn estas pinceladas de retlexión se refleja el hombre como camino, vía, itine- 
rario, acceso a la meditación profunda con Dios. San Pedro utiliza en su favor un 
gran arsenal conceptual, vivencial, espiritual y teológico tematizado en gran 
medida por los espirituales contemporáneos y vividos a través de su propia expe- 

^ H. V von R \i TH\s \F^ Gl/'i-itr Parte 11. vol. 2. Estilos eclesiásticos. Ireneo. Agustín, Dionisio. 
Anselmo, Bufiuiwntiini, Matliid, Ld. liiicuculro, 1986, 255. 

' ' Los "esquemas de la antropología franciscana pueden suponerse oonx> base de la teoría alcaniarina 
de la oración y meditación, aunque evidentemente en san Pedro no encontFamos un esquema anttopoiógíoo 
expresa ni implícitamente formulado" (F. Dt A. Chavero, o.c., 416). 
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riencia religiosa franciscana. El hombre en su radicalidad es pórtico para descubrir 
la clave hermenéutica de la verdadera contemplación. Ls el primer paso, pues el 
hombre en cuanto imagen de Dios trasciende su simplicidad convirtiéndose en 
auténtico ser "capaz" {capax Deij de reflejar la auténtica esencia divina: el bien de 
Dios. Desde la autoconciencia y la donackSn» descubrimos que podemos llegar a la 
semejanza con Dios y realizar, franqueando la vida cotidiana, lo sublime de la con- 
templación divina. San Pedio responde anticipadamente la dialéctica moderna del 
sujeto desdoblado en mente y cuopo cartesiano, en Yo y no-Yo del idealismo fích- 
teano... Una superación que camina por senderos muy lejanos del solipsismo que, 
desde la decepción y la frustración de un sujeto vacío que se creía lleno, provoca 
espejismos de identidad. Muy al contrario, san Pedro de Alcántara invita a la con- 
templación de uno mismo desde lo íntimo para superar la inmanencia en la tras- 
cendencia y la alteridad que deja su huella en lo más profundo del ser personal. El 
hastío del que lo tiene todo y muere de éxito y vénigo porque no tiene nada, es sus- 
tituido por el éxito del que se piensa sin nada y revive con la confianza de que en la 
alteridad de la contemplación sublime y la experiencia profunda de la mística, al 
fín lo tiene {odo: cuán poco deves confiar en ti y estimarte a ti y cuánto Confiar en 
El, amar y gloriarte en £1'"^. 



Tratado. 264. 
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Resumen 

El artículo hace un rcconitlo p(ir la biografía de I). I'ernando Rielo Pardal, fundador 
de los misioneros 'idcntcs " en el aniversario de su fallecimiento. D. l ernando Rielo fue un 
trabajador incansable tanto a nivel pastoral como intelectual. Su fecundidad evangélica va 
pareja a su hondura intelectual y a su vivencia espiritual. Sólo así puede entenderse una 
obra persona! como la suya y una obra para la Iglesia como la de los misioneros "identes", 
institucicín misionera ijue tiene como propuesta, el cumplimiento del mandato evangélico: 
*7¿ >' preda ud el Evun^eíio". 

Palabras clave: Femando Rielo, Hlosoffa española, Kfisioneros Identes, Pensamiento 
cristiano 



Summary 

The article takes a joumey around D. Femando Rielo's bio^rapliy. who was the foun- 
der of the 'idente" missionaries on the anniversary of his dealh. D. Femando Rielo was 
incrcdibly hard-working on a pastoral level as wcll as intellectual. His evangclical prolitl- 
cacy is on par witii his intellectual depth and his spiritual Ufe cxpcricncc. ünly thus can 
such a personal work be comprehended, along wítfa his ecclesiastical-related woric about 
Mdente* missionaries . who are paii of a missionary institution whose motto is the evangéli- 
ca! mándate "Go and preach ihe Gosper. 

Key words: Fernando Rielo, Spanish philosophy, 'idente' missionaries, Christian 
thought. 
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Este día seis úc Diciembre de 2005 se celebra el primer anixersario del trán- 
sito al cielo del Fundador de los Misioneros y Misioneras Idenles, D. Fernando 
Rielo Pardal. 

Nació en Madrid el 28 de agosto de 1923 en una familia mu\ religiosa, rode- 
ado del cariño de los padres y bajo la impresión de la tutela de nuestro Padre celes- 
tíal, cuya presencia constante y c^ana, ha legido su vida entera y marcado la 
espiritualidad de sus hijos e hijas. 

La guerra civil española le hizo pasar directamente de la dicha infantil a la 
juventud sufrida, bajo los bombardeos y presenciando la matanza entre hermanos. 
Precisamente en el día de su Primera Comunión estuvo a punto de perecer por 
causa de la fe católica: **me acusaron de ser católico al haberme visto con el traje 
de Primera Comunión, y me incitaron a que renunciara a mi creencia. Yo me negué 
categóricamente y me pusieron en un paredón para fusilarme". Final izada la gue- 
rra, concluyó los estudios en el Instituto Real de San Isidro en Madrid. 

A los 16 años en la Sierra de Guadarrama (Scgovia-España) una íntima expe- 
riencia le marcó para siempre. Fue la llamada de nuestro Padre Celestial: "Sé 

santo, hijo mío. como yo soy santo". H1 mismo relata: "Y yo le prometí que siem- 
pre me habna tic arrcpcntir de todo at|iiello que le desagradara y que me pasaría 
totla mi existencia buscando su voluntatl... y comencé a anhelar que en el corazón 
de todos los hombres entrara esta palabra del F^adrc". 

Su pasión por Cristo le llevó, en esta misma época, a cincelar una oración que 
más larde transmitirá a sus hijos e hijas identes. formando parte de su observancia: 
Te prometo, Scilor, vivir y transnüiir el Evangelio con el sacrificio de mi vida y de 
mi fama, fiel al mayor testimonio de amor: morir por Tí. 

Esta intensa espiritualidad de Fernando Rielo se concretara, en un primer 
momento, con su ingreso a los 20 años en la Congregación del Santísimo Reden- 
tor, con quienes cursará los estudios filosófico-teológicos. Durante este periodo su 
fervor religioso y ardor fqpostólico le lleva a crear un movimiento llamado Motas 
Christi con el que se pretendía vivir una religiosidad marcada por la conciencia 
filial hacia nuestro Padre Celestial, como nos enseña Jesucristo. Esto fue, en reali- 
dad, el proemio de lo que sería la Institución que más adelante habría de fundar. 

Pero la Providencia tenía otros proyectos para su vida por lo que, tras unos 
años de permanencia en la Congregación de los Redentorístas, sale de ella en 1957 
y se reincorpora al mundo laboral en espera de nuevos signos de la voluntad 
divina. Es destinado como funcionario del Estado a Santa Cruz de Tenerife. Des- 
cendiendo del aeropuerto a la ciudad por la carretera antigua -relata él mismo- 
Cristo le enseña el camino: "Este es el lugar que he elegido para la fundación del 
Instituto; esta ciudad será tu cruz y tu gloria". Eíéctivamenie, allí nacerá la Institu- 
ción de las Misioneras y Misioneros Identes en 1959. 
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A la fundación religiosa seguirán otras culturales y humanitarias, siempre con 
el deseo de buscar todas las \ ías posibles para lle\ ar el Evangelio a todas las gen- 
tes. Esta aspiración ha desarrollado en el l undador de lo.s Misioneros y Misioneras 
Identes una extraordinaria creatívidad en los ámbitos religioso y civil, lo que le ha 
llevado a la piofundización en el pensamiento filosófico y teológico; todo ello le 
ha valido el reconocimiento de diversas entidades universitarias y culturales, entre 
las que destacamos la concesión del Doctorado Honoris Causa por la Universidad 
de Loja (Ecuadc»)» el nombramirato como Profesor Honoris Causa de la Pontifi- 
cia Universidad Católica de Fxuador (sede Santo Domingo), y la distinción como 
Miembro de la 'Academia Norteamericana de la Lengua Española" y del **Centro 
Internacional de Estudios Hispánicos". 

En 1988 se trasladó a Nueva York para recibir especial asistencia médica. Ciu- 
dad en la que ha ofrendado su vida hasta su reciente fallecimiento el seis de 
Diciembre de 2004, siendo faro de luz para todos sus hijos e hijas identes. 

Reconocimiento canónico y expansión del Instituto religioso de Fer- 
nando Rielo 

La fundación de las Misioneras y Misioneros Identes inicia sus primeros pasos 

en la diócesis de Tenerife (Canarias - España), bajo el impulso del entonces obispo, 
McHls. D. Domingo Pérez díceres, quien recibe y anima a la primera comunidad de 
misioneros el 29 de junio de 1959. La peculiaridad de esta Institución, formada por 
varones y mujeres, laicos y clérigos, célibes y casados, exigirá un largo recorrido 
hasta el recoiiociiiiienlo cainMiicu. recibido de la diócesis de Madrid el 23 de enero 
de 1994. como Asociación Pública de Fieles. El 22 de Octubre de 2004. de nuevo 
en la diócesis de Madrid, la Santa Sede confiere a esta Institución el rango de '"insti- 
tuto de vida consagrada", siendo canónicamente reconocido Femando Rielo como 
Fundador de la misma poco antes de su partida de este mundo. 

Durante todos estos años la Institución se ha extendido por numerosos países 
de Europa, América, Asia y África, con el resultado de unas noventa casas distri- 
buidas en veinticinco naciones en estrecha colaboración con las diócesis donde 
residen. 

Un nuevo carisma en la vida consagrada: "la santidad hlial*' 

Esta institución misionera tiene como propuesta, inscrita en su nombre, el 
cumplimiento del mandato evangélico: "lü y predicad el Eví¡i¡í>elio" . El término 
"idente" es un neologismo construido con el imperativo "id" del verbo español "ir" 
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y la dcsiiKMicia "ente" del participio latino "-ens, -entis". Tiene el signilicado de 
"caminar uniéndose uno permanentemente con la divina conciencia filial de 
Cristo*^. Esta "conciencia filial'' marcó desde muy joven al Fundador, quien ha 
transmitido a la Institución la aspiración de obrar de tal modo que toda acción 
taiga siempre la aprobación de nuestro Padre que está en los cielos. 

Partiendo de aquí, el carisma idente se concreta en vivir y testificar nuestra 
filiación divina, siguiendo a Cristo bajo la acción del Espíritu Santo. Se asienta, 
principalmente, sobre estos tres principios evangélicos: 

1) la vocación a la santidad, en respuesta al mandato "sed santos como vuestro 
Padre Celestial es santo*' (Mt 5M)l 

2) la promoción de la vida comunitaria y el espíritu de familia, confiando en el 
consejo promisorio de Jesucristo: "cuando dos o más están reunidos en mi nombre 
allí estoy en medio de ellos" (Mt 183)). 

3) la prioritaria dedicación a la misión evangelizadora, a la que se está total- 
mente dedicados siguiendo cl imperativo apostólico "id por todo el mundo y pro- 
clamad la buena nueva a toda la creación" (Me 16,15). 

La esencia de la misión y el fundamento de todas las misiones que se acome- 
tan, está en la ternura de un amor firme, inmutable, entre la Santísima lYinidad y 
cada uno de los misioneros y misioneras; ésta es la suníidad filial consitlerada 
como misión primordial que consiste en la total disponibilidad a la gracia. Así lo 
recordaba el Fundador en una lección espiritual pronunciada en 1984: "Que vues- 
tra santidad la elevéis a la categoría de misión, misión que ha de ser exclusiva en 
vuestra vida. Porque todo lo demás, la teología, la conversión de las almas, la 
expansión territorial, los medios humanos, todo es añadidura con toda la dignidad 
y justicia que se quiera, pero añadidura en fin de cuentas. Lo único invariable, 
neto, que no está medido por la fuizacidad del tiempo o de la historia y que ni 
siquiera es apreciablc externamente, es ese amor sancionado con caracteres abso- 
lutos, imnulables, entre El y vosotros". 

Forma parte del carisma la estructura de la Institución y su ordenamiento jurí- 
dico, que. procediendo de la santidad filial vivida en común y del espíritu de fami- 
lia, viene determinada por dos ramas, de m¡sioncra.s y de misioneros idcntcs, con 
su autonomía propia y regidas por sus respectivos SupericMes Generales. A su vez, 
ambas ramas manifiestan su comunión entre sí sujetándose a un Presidente, Pri- 
mado de la Institución, como el primero entre muchos hermanos y hermanas. 

Rasgos destacados de la espiritualidad de Fernando Rielo 

Según se ha venido señalando, línea maestra del vivir idente es la aspiración a 
la santidad en común, es decir, aí.piración a vivir y transmitir el Evangelio, para 

CAURIENSIA, Vol. 1, 2006 - 251-261 



SEMBLANZA DE D. FERNANDO RIELO PARDAL, FUNDADOR DE LOS MISIONEROS.. 



255 



que todos coiu^/can y amen a la Santísima Trinidad. Esto lleva a las misioneras y 
misioneros ¡denles a lomar como modelo la conciencia filial de Jesucristo, para 
conocer cuál es la voluntad del Padre Celestial en el vivir cotidiano (lo que es posi- 
ble cultivando un estado continuo de onK;ión), y a modificar aquellos aspectos del 
propio carácter o costumbres que impidan reconocer ser discípulos de Cristo, para 
lo que consideran necesaria la dirección espiritual, vivida en comunidades homo- 
géneas, donde se comparte la vida espiritual y la tarea misionera. 

La comunidad moral es el supuesto al que están vinculados todos los miem- 
bros de la Institución y, de forma especial, los miemlwos que han consagrado su 
estado celibial , constituyendo la comunidad física o vida en común en las residen- 
cias y monasterios de la Institución. Todas las casas de la Institución, independien- 
temente de la misión que tengan encomendadas, pretenden vivir un espíritu 
monástico que "consiste en el ccnoliio que. ínliino, el reliiiioso hace de mi alma" 
tomando coitio modelo la Sagrada Familia, "origen de una vida religiosa absoluta- 
mente perfecta". 

Los miembros de la InsliUición se sujetan a la misma por medio de votas 
(|X)breza, castidad y obediencia), en los que se incluyen la dedicación al aposto- 
lado, como compromiso solícito y extraordimu-io de transmitir el Evangelio a 
todos, por medio de la palabra y del ejemplo, y el estudio y defensa activa del 
Magisterio de la IglesiOy por lo que se comprometen a la formación permanente en 
disciplinas civiles y eclesiásticas. 

El lema del Instituto es Cree y Espera. La espiritualidad idente se caracteriza 
también por la veneración a la Santísima Virgen, como Madxe y Maestra de la vida 
espiritual: **E1 esfuerzo del amor es condición indispensable para que recibáis el 
místico fliito que os guiará, de gracia en gracia a la más altas cimas de la santidad. 
Esto sólo es posible si hacéis con María lo que hizo María: observar la tierra desde 
el cielo más que el cielo desde la tierra". Esla piedad se ha concretado en nueva 
advocación que el Fumlador les ha (noreadtx .\ii('str(¡ Señora de la Vida Mística, a 
quien tienen dedicada una capilla en la Catedral de la Almudcna. de .Madrid 
(E.spaña). No menos significativa es la devoción a San José: "Tened mucha devo- 
ción a San José, cualquier problema, cualquier cosa os la concederá. San José 
tiene, unido a María, la omnipotencia suplicante que Qisto otorgó a la pureza de 
su fe. Pedidle la conversión de la Humanidad, suplicadle la santidad de la Iglesia, 
rogadle la comunión de todos los cristianos**. 

La misión id£nt£ legada por Fernando Rielo 

El carácter apostólico de los Misioneros Idenies se encuentra especíl icamenle 
en promover y fortalecer la fe católica especialmente en la juventud, "anunciar con 
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especial dilección a la juvenlud el Exangelid de la santidad", y en el diálotid con 
los intelectuales para la propagación y defensa tie la verdad revehuia, como lonna 
de servicio y defensa de la Sagrada Escritura, de la Tradición y el Magisterio de la 
Iglesia en el mundo de hoy. 

Su actuación evangelízadora se realiza en variedad de misiones según las dis- 
tintas solicitudes de las iglesias locales y confoime a las necesidades de cada 
tiempo, cristalizando en obras sociales y en colaboración con asociaciones o fun- 
daciones que persigan fines humanitarios. Esto se debe a que la s^sibilidad social 
del Instituto quiere acoger, en todos sus aspectos, las frustraciones denunciadas por 
la indigencia hutnana: la enfermedad, la incultura, la injusticia y, en general, ta 
tristeza de la vida. "Vuestro propósito, queridos hijos, es -afirma el Fundador el 
mismo de Cristo: pasar por esta vida haciendo bien a todos". Así. la actividad 
social de la instituci(')n abarca desde la asistencia en ht)gares a niños abandonados 
y la promoción integral de ambientes social y culturalmenle deprimidos, como en 
la selva, hasta la nueva evangelización que supone restauración espiritual y cultu- 
ral de ambientes y personas que, como en Europa o América del Norte, han caído 
en el materialismo y el sin sentido de la vida. Un ejemplo de esta labor misionera 
son las Ciudades Monásticas del Niño Jesús en Perú y Solivia y la signiñcativa 
presencia univo'sitaria y académica en Italia, Ecuador, Chile, Solivia, Tailandia y 
Filipinas. 

Otras Fundaciones de Fernando Ríelo 

Para cumplir los fines piopios del Instituto, su Fündador, Femando Rielo, lo 
ha dotado de diferentes entidades culturales y humanísticas, establecidas a lo laigo 
de más de cuarenta años de intensa actividad apostólica. Entre estas fundaciones 
pueden citarse: 

La Familia ¡dente ^ constituida por miembros laicos que siguen el espíritu del 

Instituto pero no poseen vínculo sagrado y contribuyen, en la motliil i de sus posi- 
bilidades, a la realización de los fines de éste bajo la dirección de ios miembros 
profesos. 

La Escuela ¡dente de estudios teológicos y filosóficos, en la que se forman 

espiritual e intelectualmcnte por medio del trabajo y del estudio en equipo para, en 
colaboración y diálogo permanente con la ciencia y la cultura, vivir y profundizar 
en la verdad revelada y sus implicaciones en el miuido de h(\y. 

La Fundación Cultural Fernando Rielo, que pretende la proyección en la 
sociedad de los valorc*^ espirituales y culturales del hombre como e\presit)n de una 
honda sensibilidad ante la realidad trascendente, y promueve el encuentro entre las 
diferentes culturas y tradiciones. Se irradia internacionalmente por medio de sus 
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Premios Mundiales de Poesía Mística y de Música Sacra y la ortiani/acicMi de jor- 
nadas de estudio y publicaciones sobre lüosoíía, teología, literatura, pedagogía y 

música. 

Lá Juventud ¡(lente que aspira a unir en los mas altos ideales culturales y axio- 
lógicüs a jóvenes de distintos países, razas y creencias, con tres pilares señalados 
en el lema "Dios, naturaleza y sociedad''. Su finalidad es la restauración de la 
humanidad, comenzando por sí mismos y desanollando al máximo toda la riqueza 
que posee el ser humano; de ahf su regla de honor: ad Deum propter humanitatem 
(A Dios por medio de la humanidad). 

El Voluntariado ¡dente es una vía por la que las personas pueden ayudarse 
mutuamente y cubrir necesidades de diversa índole, conscientes de que -como 
enseña el Fundador- "nada debe negarse a un ser humano que desee impartir un 
bien del cual se Juzga poseedor... el bien no es un ente abstracto, es bien con- 
creten". Por ello el voluntariado tiene una dedicación intensa dentro de la propia 
ciudad y también como ayuda a las misiones en distintos países: Boli\ ia. Perú, 
Ecuador. India. Camerún y Chad, llevando a cabo tareas de evangelización. educa- 
ción. acoL'ida de niños huérfanos y abandonados, promoción de la mujer y la íami- 
lia, sanidad, agropecuarias, infraestructuras, talleres y formación profesional. 

La Asociiieión Sanitaria Fernando Rielo para la atención médica -especial- 
mente a los inmiiiranles- y el desarrollo de la investigación. 

La Escuela Superior de Ciencias Hiomédieas. en la que se llevan a cabo pro- 
gramas de intervención y cursos especializados de diversas áreas de la medicina y 
su humanización. 

La Fonddzione ¡dente di Smdi e di Ricerca, creada en Italia, y la Fundación 
Mente de Estudios e Investi^^ai ion . española, dedicadas a las diversas disciplinas 
universitarias y el diálogo con los intelectuales por medio de simposios, congresos, 
encuentros y conferencias. 

Soñando el futuro 

Las prioridades que marcan la labor de los misioneros y misioneras identcs, 
fundados por Fernando Rielo, es proseguir en la tarea de la Nueva E\ angelización, 
para la recuperación, fundamentación y proyecci()n de los valores genuinamente 
cristianos en la sociedad actual, además del anuncio del Evangelio a cuantos aún 
no han recibido el don de la fe. 

"Se trata -tlice Fernando Rielo- de mostrar a nucstios hermanos la plenitud 
del amor divino amándoles a ellos. E.stc amor divino es símbolo del amor que, 
como regla, tiene que haber entre todos. Este factor de comunidad debe promover 
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una verdadera cultura y un verdadero humanismo en el que se alcance una alta 
categoría humana". Todo esto es posible en la medida del estado de oración, como 
expresa S.S. Juan Pablo II: "Sí, queridos hermanos y hermanas, nuestras comuni- 
dades cristianas tienen que llegar a ser auténticas 'escuelas de oración*, donde el 
encuentro con Cristo no se expíese solamente en petición de ayuda, sino también 
en acción de gracias, alabanza, adoración, contemplación, escucha e intensidad de 
afecto hasta el 'arrebato del corazón'. Una oración intensa, pues, que sin embaigo 
no aparta del compnM^iiso en la historia: abriendo el corazón al amor de Dios, lo 
abre también al amor de los hermanos, y nos hace capaces de construir la historia 
según el designio de Dios" {Novo miliennio ineunie^ 33). 

LEGADO ESPIRITUAL Y CULTURAL 

El legado eqnritual y cultural de Femando Rielo abarca una rica bibliógrafo, 
en parte publicada y en mayor parte inédita, en la que se conjugan la mística, la 
filosofía, el ensayo y la poesía. Su sistema de pensamiento y su creatividad litera- 
ria giran en tonio a su concepción genética del principio de relación sobre la cual 
ha impartido numerosas conlerencias en organismos, universidades y centros cul- 
turales internacionales, comt) la OMU, la Of-"A y la UNESCO: en universidades de 
los Estados Unidos como Georgetown Umvcrsity, The Catholic Univcrsity of 
America, Maitin Lutber Kisg Memorial Libraiy (Washington); Saint John*s Uní- 
versity, LaGuardia University, The Roosevelt House, Fordham University (Nueva 
Yoric); Villanova University (Philadelphia), ete., y en otras imiversidades y centros 
culturales de Hispanoamérica, Francia, Italia y España. 

Como poeta místico. Femando Rielo ha sido reconocido, en su singular y 
extraordinaria riqueza literaria, por críticos y poetas de la talla de Dámaso Alonso, 
Jean Claude Renard, Zamora Vicente, Claude Couffon, García Nieto, Jaime 
Ferrán... 
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ACONTECIMIENTOS 



PANORAMA D£ LA INVESTIGACIÓN CONTEMPORÁNEA 

EN TOMÁS DE AQUINO 

XLin Reuniones Filosóficas de la Universidad de Navarra 
Pamplona, 25-27 de abril de 2005 



Manuel Lázaro Pulido 
Instituto Teológico de Cáceres 



Del 25 al 27 de abril de 2()()5 se celebraron en la Universidad de Na\arra las 
XLIII Reuniones Filosiíficas. una consolidada y fecunda actividad académica 
organizada por el Depurtiuiienlo de Filosolía de esta universidad. En la presente 
convocatoria el foco de la leunión ha sido el gran pensador medieval Tomás de 
Aquino definido por el Comité organizador como: ""el representante más destacado 
de la síntesis medieval de culturas que dio unidad a Europa*\ El congreso ha lle- 
vado por título ''Panorama de la investigación contemporánea en Tomás de 
Aquino**. La ocasión la ha brindado el hecho de que en el año 2005 se cumplen los 
1 25 años de la proclamación del santo dominico como patrono de los centros aca- 
démicos católicos. 

El comité organizador estuvo compuesto por las instituciones "Corpus Thomís- 

ticum rFundación Tomás de Aquino)", "Associazione per la Computen zzazione 
dcllc Analisi Rrtncneutiche Lessicologichc (CAEL)'\ "Instituto Santo Toniás (Fun- 
dación Balmesiana)" y "Departamento de Filosofía de la l'niversidad de Navarra". 
Hemos de destacar el trabajo de todo el Departamento, en especial del profesor Dr. 
tnrique Alarcini, Director tle "Corpus Thomisticum". Arroparon su trabajo otros 
miembros del comité organizador que caben mencionar como Frik Norvcllc, Rubén 
Diez. Antonino don/ále/ y. a careo de l.t secretaría. Inmaculada Hita. 

V.\ programa del congresi^ so ha ccMiipuesto tle conferencias, ceñidas al objeto 
propio del mismo, y. también, de comunicaciones que han enriquecido el pano- 
rama de la reflexión sobre Santo Tomás de Aquino y el tomismo. 
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Conferencias: acti aeidad üll pensamiento de Santo Tomás: institucio- 
nes, tex ros Y FIEOSOHIA lOMlSTA 

Con la presentación de las conferencias se pretendió ofrecer "una visión glo- 
bal del tomismo reciente: la historia, presente y proyectos de las instituciones; las 
corrientes de interpretación; la edición crítica de los textos; \ la aplicación de las 
nuevas tecnologías". Tüvieron lugar en el Aula Magna del Ediñcio Central de la 
Universidad de Navarra. 

El ciclo de conferencias la inició un ponente excepcional en lo que respecta a 
los estudios tomistas, el profesor Abelardo Lobato OP (Presidente de la Pontificia 
Academia de Sto. Tomás de Aquino) para hablarnos de "La Pontificia Academia 
de Santo Tomás de At[uino: hisKMia y proyecto". La PAST ofrece una síntesis de 
investigación sobre el pensamiento del maestro mediev al y significación actual de 
su obra. La presentación institucional se enriqueció con la conlerencia de Liuique 
Martínez (Universitat Abal Oliba CEU-SITA) sobre "La Sociedad Internacional 
Tomás de Aquino'\ de la que es secretario. La SITA surge del Congreso del VII 
Centenario de la muerte de Santo Tomás de Aquino celebrado en 1974 para**Apro- 
ximarse a la verdad según el espfritu y la doctrina del Aquinate*'. Culminó la 
mañana la ponencia del profesor David Berger (Director de Doctor Angelicus- 
Pápstlichen Thomasakademie) que llevaba por título "Interpretaciones del 
tomismo a través de la historia". En ella se cuestionó el significado del término 
"tomismo" tal y como se ha venido haciendo en los distintos ámbitos geográficos y 
temporales, señalando criterios de demarcación entre lomas y tomismo. Ln la 
sesión de la tarde se propuse^ una mesa redonda seguida tic un coloquio sobre lo 
dicho y oído por la mañana: "Instituciones tomistas y prt)yectos en marcha". 

El segundo día. martes día 26. las intervenciones se centraron en la actualidad 
del pensamiento de Santo Tomás de .'Equino. Así. el prolesor P. Leo EIders SVD 
(Presidente de la Nederlands Thomas-Gezelschap) propuso la conferencia "La 
Ética tomistei: enfoques actuales**. La reflexión del profesor se centró en la presen- 
tación del pensamiento ético-moral de Santo Tomás desde el convencimiento de la 
solidez de su doctrina. La actualidad de la especulación metafísica de Santo Tomás 
de Aquino en diálogo con el pensamiento contemporáneo fue expuesta por el pro- 
fesor Ángel Luis González (Universidad de Navaira): **La Metafísica tomista: 
interpretaciones contemporáneas", concluyendo que Santo Tomás de Aquino 
ofrece un campo de posibilidad en el pensamiento posmoderno actual. Por último, 
Roberto Busa SJ (Fundador de CAEL). desde su experiencia pionera en los estu- 
dios de análisis de textos con ayuda del ordenador, ofreció la ponencia: "El «Index 
Thomisticus» y el «Lessico Tomistico Biculturale»". en la que se expusti el reco- 
rrido histórico de la monumenial aventura digital que representan el " Index Tho- 
misticus" y el "Lessico Tomistico Biculturales" respectivamente. Por la tarde, se 
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completes la última ponencia matinal con el coloquio: "Un mapa nocional de los 
escritos tomistas basado en el «Index Thomislicus»". 

Hl último día también se expusieron en la mañana tres ponencias, Hnritjue 
Alarcón ( Director de Corpus Thomistieum). disertií sobre los "Avances en el cono- 
cimiento histórico de Tomás de Aquino", presentando la actualidad sobre "las 
áreas que considero más centrales en la investigación propiamente histórica sobre 
Tomás de Aquino: la biografía, la autratícidad de sus escritos, y su cronología*', 
mediante un estudio riguroso de las fuentes biográficas y de los propios biógrafos 
y presentando futuras líneas de investigación. John F. Boyle (University of St. 
Thomas, Minnesota) ofreció a los asistentes al congreso un estudio historiográfico 
interesante titulado "El «Coment n i. i Romano» de Sto. Tomás a Pedro Lombardo", 
sobre un segundo comentario del maestro dominico a las Sentencias de Pedro 
Lombardo realizado en una época más madura en Santa Sabina durante el curso 
académico de 1265-66 y de la que nos da noticias el discípulo \ biógrafo Tolomeo 
de Luca. Por último, la ptinencia de Adriano Oliva OP (Presidente de la Comisión 
Leonina): "La Comisión Lconma fue una exposición de esta institución iniciada 
por la Orden de Predicadores de estudio y trabajo fundada bajo el auspicio del 
Papa León XHI en la carta lampridem considerando y del 15 de octubre de 1879, 
para acometer una nueva edición de las obras completas de Santo Tomás de 
Aquino. Concluyó el Encuentro con la presentación de "La nueva edición en Inter- 
net de la base de datos «Index Thomisticus»^. 

Las ponencias se ciñeron con rigor y profundidad, a lo que el congreso quería 
mostrar, es decir, el panorama de la investigación contemporánea en Tomás de 
Aquino en sus instituciones, ediciones de textos e interpretación desde el tomismo. 

COMUMCAClÜNtS: UN COMFLtMtNTO TtMÁTlCü SüBRt LA ACTUALIDAD DEL 
TOMISMO 

En relación a la temática del congreso y en un espectro temático más libre, se 
organizaron seis mesas de comunicaciones en los dos primeros días, tres por día. 
Para ello se habilitaron en el mismo Edificio Central, cerca del Aula Magna, tres 

aulas (aulas 18. 30 y 33) de fácil acceso y localización, lo que es de suma impor- 
tancia para la eficaz transmisión del contenido de ese esfuerzo que suponen las 
cotnunicaciones y que, a veces, no se trata con el debido respeto. Por lo tanto, un 
acierto pleno de i>rgani/.ación más que hay que sumar ai equipo que dirigió el pro- 
fesor Enrique Alarcón. 

Las ct)municaciones (33 en total) muestran una gran diversidad temática, den- 
tro del campo de los estudios sobre Santo lomás de Aquino y el tomismo, y una 
riqueza humana en ios comunicantes. En ellas se podían ver una auténtica comuni- 
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cación inlelcclual entre profesores de insliiueiones universitarias e invesliiiadtMes 
y estudiantes jóvenes eon nuiehas ganas tle empe/ar a mostrar su incipiente sabi- 
duría y saber hacer, y un entusiasmo que se Uansmiiio a todos los parlieipantes en 
el «icuentro. Debido a so cantidad enunciamos estas oomunkaciones en bloques 
de días y aulas. 

El día 25 se presentaron las siguientes comunicaciones. Aula 18: Beatriz 
Cipriani (Universidad de Piura, Perú): **La noción complexiva de los medios y la 
virtud de la prudencia". Agustúi I. Echavarría (Universidad de Navarra): **MuUa 
bona tollerentur, si Deus nullum malum permitteret esse. En tomo a la permisión 
del mal moral en Summa Theologica I, q. 48, a. 2**. Joaquín Ferrer Arellano 
(Madrid): "Amor y conocimiento**. Ignasi Fuster (Barcelona): "Santo Tomás y el 
sufrimiento". José Ángel García Cuadrado (Universidad de Navarra): "Hacia ima 
sistematización de la Antropología de la Escuela de Salamanca. A propósito de la 
edición del comentario de D. Báñez al Tratado de Honiine ( 1588)". Manuel Lá/aro 
(Instituto Teológico San Pedro de Alcántara. Coria-Cáceres): "«Dios permite el 
mal para el bien». Dos aproximaciones diferentes desde la metafísica del ser y del 
bien en Sto. Tomás y S. Buenaventura". 

Aula 30: Nikolaj Demjanauk. Dagmar Demjanauková (Univcrsity of West 
Bohemia. Piisen. Czech Republic): "Thomas Aquinas: Tradition and Education". 
Thomas A. F. Kelly (Maynooth, Ireland): *'A New Reading of a Thomistic Argu- 
ment for the Existence of God". Sebastian T. Koiodziejczyk (Jagiellonian Univcr- 
sity, Cracow): 'Theory of Transcendentals and the Problem of Pune Experience**. 
Matthew Kosteleclcy (Katholieke Universiteit Leuven): **Human Nature,Theologi- 
cal Method. and the Summa contra Gentiles**. Jórgen Vijgen (Willibrordhuis. 
Netiierlands): "The Contemporary Authoríty of St. Thomas Aquinas**. 

Aula 33: Alfredo Alonso (Madrid): **La noción de «filosofía cristiana» en 
Jesús García López**. Alfonso García Marqués (Universidad de Murcia): *'¿Hay 
tres Tomás de Aquino?**. Marta Miranda (Santiago de Compostela): **La conven- 

cionalidad del lenguaje: Tomás de Aquino y Wittgenstein". Alvaro Perpere (Uni- 
versidad de Navarra): "Pseudo-Dionisio y Santt> Tomás de Aquino: la noción de 

joarquía en el Comentario a fas Sentencias L. //, d. 9". Luis Romera (Santa Croce, 
Roma): "El retorno a la metafísica. L'n intento desde Tomás de .Equino". Idoya 
Zorro/a ( Universidad de Navarra): El proyecto "Ética y economía en la Escuela de 

Salamanca". 

El martes 26 .se presentaron las siguientes comunicaciones. Aula 18: Angel 
Beleña (Madrid): "Entre el tomismo y el consecuencialismo: el caso de Richard 
Cumberland". Josep M"' Montiu ( H;ircclon;i): "Santo Tomás y la Universitlad de 
Madrid: unas palabras sobic el Di. Manuel Ciarcia .\lorente ( 1 886- 1942)". Carlos 
Ortiz de Landázuri (Universidad de Navarra): "Aquinas sobre los transcendenta- 
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les. 700 liños después. A través de Aersten, Polo y Millán Puelles". Ignacio Pérez 
Conslanzó ( Universithal tle Navarra): "La respuesta de Siger de Brabante al De 
unitate intellectus de Tomás de Aquino". Patricia Santos (Universidad San Pablo- 
CEU, Madrid): **Líbertad humana, virtud y sociedad política según Louis 
Lacliance, 0P.'\ Mario Silar (Universidad de Navarra): **La ética en Tomás de 
Aquino: el desafío hennenéutico de una recta interacción entre teología y filosofía. 
La imposibilidad de una ética filosófica en Tomás de Aquino según J. M. Bradley". 

Aula 30: Aríb^rto Acerbi (Santa Croce, Roma): "L'aspetto di esercizio della 

volontá". Santiago Argüello (Universidad de Navarra): "¿Por que Tomás de 
Aquino aventaja a Aristóteles en el intento de evitar el determinismo?". Nazzareno 
Fioraso (IJnivcrsitá di Vcrona): "Dios revelado \ Dios personal. Dicotomía entre la 
filosofía unamuniana y la especulación teológica clásica por lo que concierne las 
pruebas racionales de la existencia de Dios". Hlvio C. 1 oiilana (Centro di Alti 
Studi San Bruno, Segni.): "Proyecto cultural Cornelio Fabro John Lamont (St. 
Andrews, Scotland): "vSt. Thomas on Infinite Causal Regresses". 

Aula 33: Gloria Balderas (Universidad de Navarra): "Razón superior y parte 
sup^or de la razón". Pedro Marti: "Reflexiones en torno ai mal, el pecado y la 
tristeza desde la Suma Teológica de Sto. Tomás'*. Maite Nicuesa (Universidad de 
Navarra): **Causas de la tristeza espiritual según Tomás de Aquino**. Jorge M. 
Posada (Universidad de La Sabana, Colombia): ** Antropología y Metafísica más 
allá de la Ontologfa'*. Juan Femado Sellés (Universidad de Navarra): "El método 
cognoscitivo de los trascendentales". 

De lo dicho hasta ahora resulta muy apetecible poder acceder a todo este 
material sobre el pensamiento de Santo Tomás de Aquino y la actualidad de su 
pensamiento. Para ello y mostrando, una vez más. la eficiencia de su gestión, los 
organizadores del congreso planean publicar las ponencias y conuuiicaciones por 
el servicio de publicaciones de la universidad. Por lo tanto, creo que es recomenda- 
ble estar atentos bien a que salgan lodos los escritos en un único volumen en la 
**C3olección Filosófica** de EUNSA (la opción más probable) o que las ponencias y 
algunas comunicaciones se publiquen como número monográfico de la revista 
** Anuario Filosófico**» en el segundo semestre de 2006 y otras comimicaciones 
como libro, en la serie **Cuademos de Anuario Filosófico. Serie Universitaria'*. 
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SIMPOSIO 

"DE BABILONIA A NICEA: METODOLOGÍA PARA EL ESTUDIO 
DE ORÍGENES DEL CRISTIANISMO Y PATROLOGÍA 
EiN EL MARCO DE LA CON V ERGENCIA EUROPEA" 

Universidad Pontificia de Salamanca, 26 y 27 de mayo de 2005 



Jorge Juan Fernández Sanüraixjr 
Universidad Pontificia de Salamanca 



El Simposio "De Babilonia a Nicca: Metodología para el estudio de Orígenes 
del Crislianisino y Patrología en el marco de la convergencia europea" reunió en 
Salamanca a los Directores y Secretarios de Estudios de los 24 Institutos afiliados 
a la Universidad Pontificia de Salamanca en toda España con el fin de que los res> 
ponsables en la institución salmantina de la adq>tación a los planes académicos a 
los de la conva:gencia europea explicaran las incidencias prácticas que se prevén 
en un futuro próximo inmediato. 

Varios países de Europa tienen, en sus planes universitarios, asignaturas en las 
que se imparten conocimientos de judaismo perteneciente al período persa, hele- 
nista y romano (siglos VI a.C. -1 d.C.), literatura cristiana antigua, orientalismo 
antiguo, filosofías del próximo o medio oriente y de la cuenca del Mediterráneo, 
historia de las ideas teológicas y del pensamiento oriental y occidental. 

Especialmente, las Universidades públicas de Italia, Alemania y países escan- 
dinavos tienen estas materias en sus planes de estudios. Puesto que tendrán que 
enmarcarlas en los planes de convergencia eurojiea. la Universidad Pontificia de 
Salamanca se propuso contribuir a esta empresa común con la elaboración de este 
simposio, primero de estas características en España. 

Con este fin. los participantes en el Sini[)osio intentaron elaborar, entre todos, 
un programa de la asignatura de "Orígenes del Cristianismo-Patrología " que se 
ajuste al que existe en otras universidades europeas y norteamericanas con el fin de 
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que los temas básicds que se imparten en España sean convergentes en contenidos, 
programas y métodos docentes con aquéllos. 

Iinjyoi íiuu ia del contenido teiiuítico 

l a materia de "Orígenes del Cristianismo-Patrología" es en la que se acomete 
sistemáticamente el estudio de: 

- El judaismo en el período persa, helenista y romano: etapas históricas, 

ideas teoKigicas. prácticas sociales y rcligit)sas. 

- La crítica histórica y literaria de los textos de la antigüedad judeocristiana: 
Fiihlia, documentos del mar Muerto, literatura extrabíblica de los siglos II 
a.C.al Id.C. 

- La relación del judaismo y el cristianismo con otros sistemas religiosos de 

oriente. 

- Las aportaciones de la arcpieología, epigrafía, numismática, entre otras 
ciencias auxiliares, para un mayor conocimiento del judaismo y el cristia- 
nismo, así como de las rchiciones existentes entre ambos. 

- Historia del cristianismo: literatin'a, ideas, concilios, personajes. 

Aunque este Simposio |niso un límite en el año 32.'> d.C, sin embargo el estu- 
dio de los temas potiría ¡irolongarse hasta el siglo \'III d.C. 

Es probablemente una de las áreas de conocimiento más completas que exis- 
ten en el sistema universitario. 

DESTINATARIOS 

Los destinatarios del Simposio, además de los Directores y Secretarios de los 
24 Institutos Teológicos y de Ciencias Religiosas afiliados a la Lhiiversidad Ponti- 
ficia de Salamanca, eran también los alumnos del bienio de especialización en 
Teología de la Universitlad Pontificia de Salamanca interesados en el tema. 

La participación de Directores. Secretarit)s y conferenciantes en foros como 
éste es uno de los compromisos adquiridlas por los Insiiuitos leológicos y de Cien- 
cias Religiosas al solicitar la afiliación a la Universidad Pontificia de Salamanca. 
Los Sin^sios de este género se hacen por imperativo instítucional al menos una 
vez al año para tratar cuestiones de interés general para todos los centros académi- 
cos provinciales asociados. 

Los Directores y los Secretarios que participaron en este Simposio pertenecen 
a las instituciones que se refieren seguidamente: 

Castilla-León (4 Institutos): 

- Instituto Teológico San Esteban de Salamanca 
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- Instiliilo Teológico de Falencia 

- Instituto Teol<íí!Íco de León 

- Instituto de Ciencias Religiosas de León 

Aragón (2 Insiituios): 

- Instituto TeoUígico de Aragón 

- Instituti) de Ciencias Religiosas de Aragón 

Asturias (2 Institutos): 

- Instituto Teológico de Oviedo 

- Instituto de Ciencias Religiosas de Oviedo 

Cantabria ( I Instituto) 

- Instituto Teológico de Santander 
Extremadura (4 Institutos): 

- Instituto Teológico de Coria-Cácoies 

- Instituto Teológico de Plasencia 

- Instituto Teológico de Badajoz 

- Instituto de Ciencias Religiosas de Extremadura 

Galicia (5 Institutos): 

- Instituto Teológico de Orense 

- Instituto Teológico de Lugo 

- Instituto Teológico de Vigo 

- Instituto Teológico de Santiago de Compostela 

- Instituto de Ciencias Religiosas de Compostela 

Madrid (3 Institutos): 

- Instituto Teológico de San Lorenzo del Escorial 

- Instituto Teológico de Vida Religiosa de Madrid 

- Instituto de Ciencias Religiosas y Catequéticas de Madrid 

Murcia (2 Institutos): 

- Instituto Teológico de Murcias 

- Instituto de Ciencias Religiosas de Murcia 

Navarra (1 Instituto) 

- Instituto Teológico de Pamplona 

Relación de comunicaciones y de comunicantes 

Un profesor de cada Instituto Teológico o de Ciencias Religiosas fue el encar- 
gado de presentar los contenidos y la metodología de cada tema propuesto: 
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1) Do Babilonia a Nicca: Mctodokigía para cl estudio de Orígenes del Cris- 
tianismo y Patrología en el margo de la convergeneia europea. 

Jorge Juan Fernández Sangrador, director del Simposio (Universidad 
Ponliricia de .Salamanca) 

2) ti plati de cotivergencia europea y su incidencia en las instituciones aca- 
démicas (triv adas 

Luis Miguel Pedrero Esteban (Universidad Pontiíicia de Salamanca) 

3) Aplicación de los criterios de convergencia europea en los institutos afi- 
liados a la Universidad Pontificia de Salamanca 

Juan Jesús Luna Cortes (Universidad Pontificia de Salamanca) 

4) El oriente antiguo: Las raíces más profundas del cristianismo 

Jesús García Recio (Instituto de Ciencias Religiosas de León. Es tam- 
bién Profesor del Pontificio Instituto Bíblico de Roma y Director de la 
Fundación Johannes Jacobus Adrianus van Dijk para los Estudios 
Bíblicos y Orientales - Universidad de León) 

5) Rasgos cananeos del í3ios bíblico 

Ángel Aparicio Rodríguez (Instituto Teológico de Vida Religiosa de 
Madrid) 

6) El judaismo en el perfodo persa 

José Manuel Sánchez Caro (Instituto de Ciencias Religiosas de Ávila. 
Rector de la Universidad Católica de Ávila y Catedrático de la Univer- 
sidad Pontificia de Salamanca) 

7) El judaismo en el perfodo helenista 

José Uxío Nerga Menduirifia (Instituto Teológico de Vlgo) 

8) La versión griega de LXX 

Francisco Cordón Cordón (Instituto Teológico de Badajoz) 

9) Qumrán 

José Antonio Bande García (Instituto Teológico de Oviedo) 

10) La apocalíptica 

Jesús Asurmendi Ruiz (Instituto Teológico de Pamplona y Profesor 
Ordinario del Instituto Teológico de París) 

1 1) Filón de Alejandría y el alegorismo cristiano 

José Fernándc/ Lago (Instituto Teológico de Santiago de Composlela) 

12) Flavio Josefo, historiógrafo judío y su importancia en la historiografía 
cristiana 

Florentino Diez Fernández (Instituto Teológico del Escorial) 
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13) Cómo ayuda el rabinismo a entender el ei istianismo naciente 

Miguel Pete/ Fernándc/ (Instituto Teológico de Murcia y Catedrático 
de la Universidad de Granada) 

14) Crisldloiiías neolestamenlarias 

Luis Ángel Montes (Instituto Teológico de Falencia) 

15) Esperanza escatológica y ética cristiana 

Juan José Caldcvilla Portilla (Instituto Teológico de Santaiuici j 

16) Etapas en el proceso de autocoinprensión del cristianismo primitivo 

Gregorio Celada Luengo (liiblilulo Teológico San Esteban de Sala- 
manca) 

17) Misión y e\pansii>n del cristianismo 

Luciano Armas Vázquez (Insuiuiu Teológico de Lugo) 

18) Gnosticismo y literatura cristiana apócrifa 

Francisco José Prieto Fernández (Insiilulo Teológico de Orense) 

19) Literatura cristiana martirial 

Rafael Prieto Ramiro (Instituto Teológico de Plasencia) 

20) Corrientes filosóficas prenicenas 

Manuel Lázaro Pulidt> (Instituto Teológico de Coria-Cáceres) 

21) Teologías convergentes en el Concilio de Nicea 

Javier Pérez Mas (Instituto Teológico de Aragón) 

Las comunicaciones en el Simposio, que fueron de gran interés, serán publica- 
das próximamente por la Universidad Pontilicia de Salamanca. 
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EXPOSICIÓN "VERUM CORPUS" 

Iglesia de la Preciosa Sangre de Cáceres, 
1 de octubre a 1 de noYiembre de 2005 

José a. Fuentes Caballero 
Coordinador general de la Exposición 
Instituto Teológico de Cáceres 



Durante el mes de octubre se celebró la exposición organi/.atla por el obispado 
de Coria-Cáceres (Delegación diocesana de Patrimonio) y el Cabildo Catedral. Un 
prov ecto, lleno de ilusión y de colaboraciones que queremos aquí reseñar. La 
Exposición acompañó el acontecimiento central de la Iglesia católica durante el 
mes de octubre: la celebración del Súiodo de Obispos en Roma, sobre la Eucaris- 
tía, con el que concluirá el año dedicado a este misterio de fe, de amor y comuni<te 
que es el Santísimo Sacramento. 

Ya la inauguración resultó muy estimulante y la asistencia fue masiva, con la 

presencia de autoridades civiles y religiosas y un numeroso público del mundo de 
iás, instituciones de la Iglesia diocesana y de ia provincia eclesiástica, así como de 
la cultura de la ciudad y la provincia cacereña. 

El contenido de la Exposición se obtuvo con un gran esfuei /o en aras de con- 
seguir una buena calidad expositiva, aunque la consecución de algunas piezas con- 
cretas y muy significativas, previstas en el proyecto, haya sido imposible por dis- 
tintas razones 

La exposición, titulada Veriwi Corpit, se instaló en la Iglesia de la Preciosa 
Sangre de la eiuclaci de Cáceres. en pleno cora/ón de la ciudad nionuniental, es la 
respuesta a la invitación del Papa Juan í^ablo VI en el año de la Kuearistía. Diferen- 
tes iniciativas de fe y arte en torno a la líucaristía han surgido en toda la Iglesia 
Universal. Es rara la diócesis española que no ha organizado algún acto especial en 
este año tan emblemático. 
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Cinco capítulos desarrollan la idea expositiva: Jesucristo tuvo un verdadero 
cuerpo, en el capítulo primero; Jesucristo padeció y murió por nosotros — verda- 
dera sangre— en el capítulo segundo. El capítulo tercero se inspira en las palabras 
de la Consagración de la Misa: *Tomad y comed porque esto es mi Cuopo; tomad 
y bebed poiqve esta es mi Sangre** y el capítulo cuarto desarrolla las palabras pos- 
teriores a la Consagración: "Haced esto en memoria mía". El capítulo quinto es, a 
modo de eje transversal, un recorrido a la obra caritativa de la Iglesia diocesana, en 
el pasado y en el piesoite y lleva por título las palabras de Jesús: "Esto os mando: 
que os améis unos a<^ros como yo os he amado". Se muestran documentos sobre 
Hospitales, fundaciones, centros de acogida, residencias de ancianos y un largo etc 
que presentan la verdadera riqueza de la Iglesia: el amor a los más pobres. 

Una proyección (DVD) sobre la Eucaristía como memorial, banquete y pre- 
sencia (montaje audiox isual que se proyecta en el Centro Cultural San Jorge, en la 
Sala contigua a la Iglesia), además de una interesante Unidad didáctica preparada 
para facilitar la visita de colegios y grupos de catcquesis, completaron esta exposi- 
ción, con una clara y descarada dimensión catequética, sin minimizar el arte y la 
historia, en ese diálogo fe-cultura. 

PcM* delante se tuvo parte del mes de octubre. La invitación fue general. Todos 
fueron invitados: colegios, catequistas y grupos de catequesis, parroquias y 
público en general. El fm fiie acoger a todos con cariño. Un grupo de voluntarios, 

en nombre de la Iglesia diocesana, atendieron a los visitantes y les acompañaron 
en la visita. El gesto de los voluntarios, dedicando a este servicio bastantes horas 
durante el mes de octubre, es algo muy plausible y expresión de esa unión de fuer- 
zas e intereses con los que, con tanta frecuencia, la Iglesia se moviliza. 

La Comisión organizadora se siente también agradecida a las instituciones 
patrocinadoras como Consejería tie Cultura de la Junta de Extremadura. Diputa- 
ción Provincial de Cáceres con todos sus servicios, la fundación "Mercedes Calles 
y Carlos Ballesteros " que, por primera vez y de forma oficial, se hace présenle en 
el ambiente cultural de la ciudad, la obra social Caja Extremadura, Constxuccimies 
Abieu y Dirección regional de SEUR muestra de la implicación provincial de la 
Exposición. 

La Comisión organizadora tiene la satisfacción de haber hecho un gran 
esfuerzo y haber movilizado a mucha gente y, además, con escasos medios y no 
grandes ayudas. 
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PERSONA Y SOCIEDAD: PERSPECTIVAS PARA EL SIGLO XXI 

Congreso Internacional de Filosofía 
Braga, Portugal, 17-19 de noviembre de 2005 

Manuel LÁZy\Ro Pulido 
Instituto Teológico de Cáceres 



Del 17 al 19 de noviembre de 2005 tuvo lugar en la Facultad tle Filosofía de 
Braga de la Universidad Católica Portuguesa lo que podemos designar, ya desde el 
principio, un buen y bien organizado Congreso inlernacional de Filosofía, que ha 
tenido como tema central la relación entre la persona y la sociedad en el munto 
actual: 'Tersona y Sociedad: Perspectivas para el Siglo XXT*. 

La justifícación del evento la encontramos en la celebración de los 60 años de 
la publicación de la que es una de las publicaciones señeras de la filosofía en len- 
gua portuguesa: la Revista Portuguesa de Filosofía^ publicación de la Facultad de 
Filosofía y que asimismo es organizadora del evento. A su vez, se ins^a en la tra- 
dición inaugurada por el I Congreso Nacional de Filosofía, también realizado en 
Braga 50 años antes. Acontecimiento de gran importancia que supuso el relanza- 
miento del estudio universitario de la Filosofía en el país vecino. 

La temática tiene una motivación no sólo acorde a las necesidades actuales 
-pues hoy más que nunca parece pertinente debatir sobre las grandes cuestiones 

filosóficas relacionadas con la comprensión del ser humano como persona-, sino 
que el 2005 provoca esta invitación al ser un año en que se conmemora el primer 
centenario del nacimiento de pensadores como Emmanuel Mounier. Emmanuel 
Lévinas y Jean-Paul Sarire. sin ol\ idar los 600 años de Loren/o Valla, los 1 50 años 
de la mucrie de Sóren KierkegaiU"d y los 50 de Fierre Teilhard de Chardin y de 
AlbertEinstein. 

i\iia tal fin, el muy competente organizador y coordinador del congreso Joao 
J. Vila-Chá, ha reunido especialistas de Filosofía y otras disciplinas afines como el 
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Derecho, la Ciencia Política, la EcoinMnía... y otras ciencias sociales y humanas. 
Se discutió, pues, sobre la noción de persona y su impacto en la concepción y la 
organización de la sociedad. 

En consonancia con el carácter simbólico del Congreso, la apertura del misnu) 
el 17 de noviembre coincide con la celebración el año 2005 y en todo el nuuulo a 
instancias de la UNFSCO del Día Mundial de la Filosofía, bl Congreso se convir- 
tió así en una contribución especial en Portugal en la dinamización del papel y de 
la misión que la tdosolía tiene que tener en cuanto disciplina en el mundo actual. 

El Congreso se estructuró en lomo a unos ejes temáticos y a tres tipos de acti- 
vidades. 

Los niicleos temáticos fueron los siguientes: 1 ) Arte y comimicación: 2) Cien- 
cia y tecnología: .V) Fconomía y política; 4) l:spíritu y cuerpo; 5) Ptica y justicia; 
6) Filosofía y literalina: 7) Historia de las ideas; S) Metafilosofía; 9) Multicultura- 
lismo: lO) Ontología y metafísica: 1 1 ) Problemas de bioética; 12) Cuestiones de 
genero; 1.^) Religión y cultura; y 14) Sociedad de la información. 

En cuanto a las actividades, señalamos las sesiones generales, comunicaciones 
y pósters. 

1 . Sesiones generales 

Las celebraciones o sesiones generales vertebraron el Congreso. Estas sesio- 
nes se celebraron en el Aula Magna de la Facultad. La primera fue la Sesión de 
Apertura presidida por Manuel Braga da Cruz, Rector de la Universidad Católica 
Portuguesa. En esta sesión de iq)ertura, el coordinador y organizador, Joao J. Vila- 
Chi, realizó un discurso crítico con el pensamiento actual, señalando el peligro de 
que en el mundo actual la filosofía y las humanidades podrían caer en un estado de 
crisis. Subrayó cómo ante esta situación es preciso insertar en nuestra cultura el 
vigor espiritual, que sólo puede aportar una lllosofía clarividente y equilibrada. El 
profesor de la Facultad de Filosofía de Braga y director de la Revista Poríiií^nesa 
(le h'ilosofíü (y miembro del Consejo Asesor de nuestra revista) justificó la perti- 
nencia y la dinámica del Coniireso ante la uruencia de realizar en im esfuerzo de 
interdisciplinariedad. desarrollar nuevos caminos en la actividad filosófica. La 
intervención de apertura fue ratificada por el director de la Facultad, .Alfredo Dinis. 
Sin embargo, esta sesión estuvo marcada por el testimcniio del profesor jesuíta 
Lucio Craveiro da Silva (antigut) Director de la f acultad de Filosofía, Rector de la 
Universidad do Minho y en la actualidad presidente de su Consejo cultural), quien 
recordó las dificultades de organización del I Congreso Nacional de Filosofía. 
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a) ConícrcnciLis plcnarias: Estas se desarrollaron a las 9'3()h y a las 16"()0h 
todos k)s días inautiurando. el trabajo maliilino y \ espertino. El primer día. Iras la 
Sesión de Apertura, la profesora de la Universidad de Valencia, Adela Cortina, 
impartió la fniiiieia de las confetendas plenarías (dictadas como v»emos pur t igu- 
ras representativas del panorama filosófico internacional)» titulada "Ética del des- 
arrollo: Una exigencia de Justicia**, en la que continuó exponiendo su tesis particu- 
lar sobre la ética de mínimos, tan querida en muchos circuios. For la tarde fue el 
tumo de Paul Gilbert de la Universidad Gregoriana de Roma, quien abordó el tema 
"Violence, véritc, justice". El día 18 comenzó con la interesante exposición del pro- 
fesor cubano del Instituto de Misiones de la Universidad de Aachcn (Munich), Raúl 
Fornet-Betancourt sobre "Filosofía e Interculturalidad: Una relación necesaria para 
pensar nuestro tiempo", donde propuso un nuevo paradigma filosófico a partir del 
horizonte de la interculturalidad. Por la tarde, la palabra liic cedida a Virtiilit) Mel- 
chiorre de la Universidad Católica de Milán, para hablarnos del personalismo en la 
ponencia: "Mounier: Per un'ontologia della persona". El último día, las conferen- 
cias ccHrieron a cargo, por la mañana, de Jean-Piene Dupuy (Universidad de Stan- 
ford), quien, en un una visión generalista, nos ofreció una reflexión sobre: "Advan- 
ced Techncdogies and tfae Obsolescenoe of the Human Condition**. Y por la tarde de 
Manfredo Araújo de Oliveira (Universidad Fedo'al do Ceará) quien trató el tema: 
"Subjetívidade e Totalidade: Um confronto con as antropologías contemporSneas**. 

b) Simposios conmemorativos: Los simposios recordaron figuras mayores del 
pensamiento contemporáneo. El primero se centró en dos figuras del persona- 
lismo: **Emnianuel Mounier & Enunanucl Levinas". Para ello dos especialistas en 
ambos autores nos acercaron a la actualidad de su pensamiento. Así Carlos Díaz, 
profesor de la Universidad Complutense y miembro del Instituto E. Mounier, rea- 
lizó la siguiente reflexión: "¿Qué haría, qué diría Emmanuel Mounier hoy? Por su 
parte. Roger Burggraeve. de la Universidad Católica de Leu\en. nos habló sobre 
Le vinas: "The ülher and Me: Ennnanuel Levinas on Inlerpersonal and Social Res- 
ponsability**. El segundo Simposio (día 19) se centralizó en los teólogos jesuítas 
(no olvidemos que la Universidad Católica Portuguesa es una intitución de la 
CompafiÉi de Jesús) "Karl Rahner & Beraard Lonergan**. Para ello contamos con 
Thomas Sheehan (Universidad de Stanford) quien habló del teólogo alemán: 
**Radical Finitude: Spirit in (a Somewhat Different) World"; y con Frederick 
Lawrence (Boston College) encargado de Lonergan: **P«rson and Society: A Trini- 
tarian Pcrspectivc From the Work of Bcrnard Lonergan". Por último, el día 20 y 
conluyendo con el trabajo del Congreso, el tercer simposio retlexionó en torno a la 
ciencia: "Pierre Teilhard de Chardin & .Mbert Einlein". Sobre el tardíamente reha- 
bilitado profesor jesuita se ocu|k'> Lodovico Galleui de la Uni\ ersidad de Pisa en la 
conferencia: "11 rapporto scienza &. teología nell'opera di Pierrc leilluud de Char- 
din: un modello multicentrico". Para hablarnos de las implicaciones de la teoría de 
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Einstein. John Stachcl (Uni\ crsiclad de Boston) dictó la ponencia: "Where is Crea- 
livity? The Exaniplc oT Alberl Einslein". 

c) Otros actos coiíuines 

Además de la apertura de la que hemos hablado y de la Clausura que tuvo 
lugar el día 19, la organización planee^ otros actos comunes inlerdisciplinares. Así 
el 17 de noviembre tuvo lugar un acto musical conmemoratix t) tlel Día Mundial de 
la Filosofía en la Iglesia de los Congregados en el que el Concierto Coral Sinfó- 
nico interpretó obras de Haydcn c Dvorak. El día 18, se celebró la Conmemoración 
de los 60 años de existencia de la Revista Portuguesa de Filosofía con Marcelo 
Rebelo de Sousa de la Univocidad de Lisboa, hablando sobre los **Desafíos do 
Conceito de Pessoa para o Deieito do Século XXI'\ y con la actuación de la Popu- 
lar Music of Ncwthein Portugal interpretando **Caminbos da Romanía*'. 

2. Sesiones Paralelas: Comunicaciones 

Sin duda alguna, el peso académico del congreso lo constituyeron las sesiones 
paralelas que se realizaron los tres días de irOOh a 12*30h; de 14'30h a 16*00h y 
de 17*25h a 18*40h. Las mesas de comunicaciones estuvieron con4>uestas por tres 
ponentes con un moderador para desarrollar 20-25 minutos de comunicación y S 
minutos de debate. Para hacerse caigo del volumen de trabajo desarrollado hay que 
tener en cuenta que cada sesión paralela la constituían 13 mesas. Esto hace alrede- 
dor de 317 comunicaciones (pues alguna mesa estaba constituida por dos postear 
cias). Kl libro del Froí^ramci del Congreso dedica de la página 33 a la 162 para pre- 
sentar los resúmenes. I.a temática de las comunicaciones se inscribió en los 
catorce núcleos temáticos ya mencionados. Los ponentes representaron los más 
variados países de los cinco continentes: Europa: Portugal, Italia. España, Alema- 
nia. Francia. Holanda. Reino Unido, Grecia, Polonia, Chipre, Eslovenia. Rumania, 
Chequia, Hungría, Suiza, Suecia, Finlandia y Rusia. África: Marruecos y Nigeria. 
Asia: Turquía, Irán» India» Filipinas, Vietnam y China. América: Estados Unidos» 
Méjico» Brasil, Colombia y Argentina. 

Todos estos datos creo que nos hace ver la importancia de estas sesiones para- 
lelas y de su riqueza humaan» cultural y, por supuesto» documental» reflexiva y de 
investigación. 

3. PÓSTERS 

Esta sección se inició con la inauguración de la Philosophical I racial Art 
Gallery: "The Azulejo of Ideas" en la Sala de Profesores (4" piso), evocando, de 
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nuevo, el Día Mundial de la Filosolía. La presentación fue realizada por Viorei 
Guliciue (Universidad "Slefan cel Mare" de Rumania) y Paulo Alexandre e Castro 
(Cooperativa ■Comunica^ao e Cultura", Portugal). Todo el mundo íue llamado a 
participar en los pósters en cualquiera de los idiomas oficiales respondiendo a pre- 
guntas lanzadas. Por ejemplo 1) ¿Cómo comunicarnos mejor en un mundo 
diverso? (Emilia Guliciue, Rumania); 2) ¿Cuáles son los lúnites, si los hay, para la 
diversidad humana? (Nicolay Omelchenko, Rusia); 3) ¿Es posible comprender la 
diversidad en términos filosóficos sin el concepto de universalidad no-^nérica? 
(Vioiel Guliciue, Rumania). 

Conclusión 

En fin, el congreso luso ha constituido un gran evento filosófico y humano, 
donde se compartieron reflexiones, ideas, opiniones... y también cafés, pastas, una 
cena en el precioso enelave de Bom Jesús y, aquellos que quisieron y pudieron, 
una excursión el día 20: "From Historical Minho to Monumental Porto... and 
Retum". 

Esperamos los fruteas de las Actas del Ccmgreso de aquellas ponencias de las 
Sesiones Plenarias y de las comunieaeiones aceptadas para su publicación de las 
Sesiones Paralelas. Constituirá un esfuerzo editorial de primer orden y la guinda a 
este evento lilosótico. 

Sin duda alguna, una de las riquezas del Congreso era el hecho de que tuviera 
como idiomas oficiales, además del portugués, el inglés, castellano, francés e ita- 
liano. Pero se con\ irlió en un pequeño problema, pues la organización no suminis- 
tró traducción alguna. Muchas veces se veían en las salas, sobre todo de comunica- 
ciones, pequeñas "torres de babel" al alternarse conferencias en inglés, italiano o 
portugués. Creo que en las sesiones plenarias se podía haber facilitado algún sis- 
tema de traducción simultánea. En las mesas de comunicaciones, en virtud de la 
gran participación de personas, no había posibilidad, evidentemente, de realizar 
una traducción simultánea de las mismas. Pero se debería haber utilizado un crite- 
rio lingüístico para la concepción de las mimas, sobre todo en lo que se refiere al 
inglés, pues es donde más dificultades de comprensión existía, teniendo en cuenta 
que las comunicaciones se suelen dictar a gran velocidad debido al corto margen 
de exposición que hay y ello dificulta la comprensión, incluso en el idioma propio. 
Quizás el linico "lunar", comprensible, del Congreso. 

Podríamos concluir diciendo también que el Congreso de Filosí^fía cumplió 
las expectativas de lo'^ asistentes y las demandas de la sociedad resi.x-cio de un 
evento de estas características c hizo buenos los augurios que en la presentación 
había expresado el Rector de la Universidad Católica Portuguesa de que la interna- 
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cidiialidad del Congreso es una expresicMi del camino que la Universidad Católica 
(y con ella -añado yo- el pensaniiento católico) pretende realizar, a través del diá- 
logo con todas las civilizaciones y culturas del mundo. 

Felicidades a toda la Facultad de Filosofía de Braga de la Universidad Cató- 
lica portuguesa. A su organizador, el ya citado Joao J. Vila-Chá, y a todos los 
miembros, incluidos los atentos alunmos que han hecho un trabajo encomiable. 



CAURIENSIA, Vol. 1. 2006 - 277-282 



1 . I 



CAURIENSIA, Vbl. I (2006) 283-306 



BIBLIOGRAFÍA 



RESEÑAS 



Profesores del Instituto 

Jesús MORENO RAMOS y Marcelo SÁNCHEZ-ORO SÁNCHEZ (dirs.). Estu- 
dio sociológico del voluntariado en Extremadura^ Badajoz, Platafonna para pro- 
moción del voluntariado de Badajoz, 1999. 181 pp., 30 x 21 cm. 

Se trata del primer estudio comprensivo de carácter regional del comportamiento 
social tipificado como "voluntario". 

Paite de un discernimiento de quién son realmente los voluntarios y cuáles son las 

orpani/aeiones que pueden earacteri/arse eahalmente eomo especiTicamente de volunla- 
riadiv IX^spiiés de aventurarse en una euantitieaciiin úc\ fenómeno el estudio se centra en 
caracterizar tanto al voluntariado como a las organizaciones en las que se encuadran. Pre- 
senta la virtualidad de remitirse a parámetros estatales lo que posibilita comparar el fenó- 
meno del voluntariado en Extremadura en relación con las variables nacional^. 

Marcelo Sándiez-Oro Sánchez 
Universidad de Extremadura 

Jesús MORENO RAMOS y Marcelo SÁNCIIEZ-ORO SÁNCHEZ. Lu Vida en las 
(ijiicrds llstitdio sociolíh^ico s()l)rc las contlií iones de vida, ¡uolíleiuas soeiales y 
perspectivas de futuro del barrio cacerei'io de Aldea Morei. Badajoz, Consejería üe 
Bienestar Social de la Junta de Extremadura, 2003. 447 pp., 24 x 17 cm. 

A lra\és tic leídas las líneas de inlcr\ eucióii que se están dc^arniUandc) desde la Junta 
de Extremadura se detectó que determinados barrios perienecieiues u los principales muni- 
cipios de la región presentan múltiples factores que los definen como espacios de exclusión 
social. 

En estos barrios se producen una serie de circunstancias que afectan y alteran el des- 
arrollo y la vida comunitaria de forma que sobre un mismo territorio urbano convergen 
problemas y íaclores que les configuran nu sólo cumo periferia lerrilodal, sinu también 
social. 
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"La vida en las afueras de Cáccres", analiza este proceso de exclusión, sus causas his- 
tdiicas y piesenfes, el análisis actual de tos componentes sociotogicos de la situacíón-pfo- 
blema y como es vivido por los sujetos históricos concretos. Para elto se recurre a una 
encuesta estadística ya a grupos de discusión e historias de vida. 

Marcelo Sánchez-Oro Sánchez 
Universidad de Extremadura 

Jesús MORHNÜ RAMOS (dir.j. La inmigración extranjera en Extremadura. 
Especial referencia al Valle del Tiétary Cáceres, C&nculo de investigación socioló- 
gica de Extremadura, 2004. 154 pp., 22 x 15 cm. 

Dctcrminui la magnitud del reciente nioviinicnto niigiutorio es uno de los retos que 
trata de abordar esta investigación que se ubica en Extremadura y, más concretamente, en 
la comarca del Valle del Hétar. 

En su primera parte se recogen las grandes c ifras referidas a España, después se centra 
en Extremadura y finalmente en las comarcas del noresie. 

En otro apartado se aborda el problema del temporerismo, particularmente relevante 
enel ValledelUétar. 

El estudio no sólo trata de precisar el volumen del fenómeno inmigratorio, sino que 

profundiza en su perfil sociodemográfico (procedencia, distribución por sexos y edad, 
estado civil...), la estructura familiar, problemas laborales, de vivienda salud. educativos. . . 

Finalmente se da voz a los propios inmigrantes, de modo que se recogen sus miedos y 
expectativas de futuro, sus quedas y demandas, la percepción que tienen respecto a la acep- 
tación o lediazo que provocan, el nivel de satisfacción. 

Se trata, en última instancia de conocer mejor el feiKMueno de la inniÍL'rac¡(')ii en nues- 
tra Conninidad Autónoma con el objeto de darle una respuesta acertada desde Entidades 
públicas y privadas. 

El estudio estuvo financiado por la Consejería de Bienestar Social de la Junta de 
Extremadura. 

Marcelo Sánchez-Oro Sánchez 
Universidad de Extremadura 

Manuel LÁZARO PULIDO. La creación en Buenaveniiira. Acercamiento filosó- 
fico a la metafísica expresiva del ser finito, Frati Editori di Quaracchi-Fondazione 
Coilegio San Bonaventura (Collana Pensiero Fraocescano Vol. 5), Grottaferrata 
(Roma), 2005, 288 pp, 143 x 21 cm. 

Sin duda el tema de la creación constituye una de las grandes aportaciones del pensa- 
miento cristiano medieval. Lo fiie desde San Agustín hasta Occam. Pero, en la tradición 

franciscana, la creación, como donación gratuita del amor divino, ocupa el puesto de privi- 
legio, l lama, sin embargo, la atención que San Buenaventura no dedicase expresamente 
ninguna de sus obras al estudio de la creación. No obstante, es el quicio sobre el que gira lo 
que se ha denominado el "neoplatonismo cristiano" del Doctor Seráfico. 
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Precisamente uno de los primeros hallazgos de este amplio y rcticxivo estudio del 
pntfesor Lázaro Pulido es haber centrado su investígacidn en el ooncqrto honaventuriano 
de creación. Y lo es, además, porque lo hace con una total coherencia. 

La obra esiablece, primero, el sentido de la creación, como expresión de la voluntad 
libre y generosa de Dios, que difunde su bondad en el libro del mundo. La creación es, por 
ello, entendida como signo y símbolo de la gracia divina, según la concepción hermenéu- 
tica gadameriana, que el autor explica en el primer capítulo. 

El segundo capítulo resulta ñindamentd para contextualizar la obra de San Buenaven- 
tura, dentro de la historia de la filosofía medieval, en la que destaca como tema recurrente 
el de las relaciones entre la filosofía y la teología. El profesor Lázaro Pulido sitúa con pre- 
cisión la posición del doctor Seráílco y, en amplio diálogo con los principales intérpretes 
del pensamiento de San Buenaventura, establece las coordenadas desde las que tiene per- 
fecto sentido hablar de la fílosofia del santo franciscano como una "metafísica de la expre- 

sión". en la que el ser creado es un ente, pero es, ante todo, obra de Dios. Con ello, con- 
cluye el segundo capítulo, que forma con el primero una introducción teórica 
imprescindible para comprender en su justo sentido lu tesis central de la obra, que no es 
otra que la afírmación de la criatura como signo, símbolo, espejo e itinerario del hombre 
hacia el Creador. 

El tercer capítulo defíne con claridad los términos fundamentales de esta metafísica de 
la expresión, que se asienta sin duda en el eieniplarismo de influencia platónico-agusti- 
niana y culmma en una teología suubolicu que tiene su origen en el P.seudo Dionisio y su 
continuación en la obra de Hugo de San Víctor. En cuanto al ejemplarísmo, el autor pre- 
senta un minucioso análisis de la centralidad del Lógos divino en esa participación de las 
criaturas de la bondad divina, así como los modos de relación entre el Creador y la criatura, 
que aporta una profunda comprensión de la "reductio" \ la "divisio". modos privilegiados 
de esa relación. Por lo que respecta a la teología simbólica, el autor profundiza en la tradi- 
ción neoplatónica cristiana, señalando las diferencias entre la visión impersonal de carácter 
plotiniano y la concepción cristiana del amor personal, principio y fuente de la creación, 
entendida como libro e imagen que ele\ a a la criatura a su causa ejemplar. 

Tras esta fundada explicacitMi del L'icni[iiarismo lógicamente el estudio penetra en la 
metafísica expresiva del ser finito, que el autor ra.strea con singular pericia en las páginas 
del Itíneraríum. Indudablemente la naturaleza ontológica de la criatura exige previamente 
el conocimiento del creador, en tanto que Ser, pero sobre todo como Bien. La apuesta per- 
sonalista bonaventuriana alcanza en este momento su cúspide, pues sin remmciar a conce- 
bir a Dios como el Ser, lo sublima con la idea de Bien, que conviene al Ser en principio y 
culminación de toda comunicación. El Bien es razón última y fundamento, como prefiere 
llamarlo San Buenaventura, de toda comunicación, de toda eñisión del ser. Una comunica- 
ción que procede por la vía del amor y por la vía de la generación y del conocimiento. En 
consecuencia, si el ser es la ra/ón última de toda perfección absoluta de la esencia divina, 
el bien es el fundamento principal de su comunicación tanto en la comunión trinitaria, 
como por medio de la creación, que es expresión de su amor hacia fuera de la vida divina. 
Y, como consecuencia, de este bien difusivo, la criatura no puede ser sino vestigio, imagen 
y seme janza, que son el itinerario que eleva al hombre hasta la bondad creadora. La metafí- 
sica de la expresión entiende la criatura como signo, al modo agustiniano, y como símbolo, 
siguiendo la huella neoplatónica, haciendo residir la esencia metafísica del ser creado en su 
misma significación de lo divino. 
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Con perfecta coherencia viene a continuación la explicación bonaventuriana del cos- 
mos, como ámbito de la expresión de la bondad creadora. Aunque no hay una obra cosmo- 
lógica del Doctor Seráfico, el profesor Lázaro Pulido ha rastreado con rigor los textos en 
los que puede adivinarse su modelo cosmológico. Anali/a estos textos en el contexto del 
relato de la creación y en el contexto de la historia de la nüK ación, llegando a unas suiícren- 
tos conclusiones sobre el modelo del cosmos \ el modelo antropológico que se esconde en 
aquellos textos, hi amplio análisis de este punto culmina en la perleeta armonía de la visión 
de San Buenaventura con la oosmovísión franciscana, que sitúa al hombre en el centro del 
universo, haciéndole contemplador y amante de la belleza y el esplendor del amor divino 
que aparece ante sus asombrados ojos como una escala que conduce a la luz creadora e ilu- 
minadora de t(xlo hombre que viene a este mundo. El capítulo concluye, por tanto, en la 
pertecta armonía de la visión bonaventuriana del hombre y del cosmos con la filosofía y la 
teología de San Francisco, cuyo punto de apoyo es la consideración de Cristo, el Verbo de 
Dios, como recapitulación de lo creado, como punto de encuentro de la oiatura y dd Crea- 
dor. 

Y esta idea profundamente franciscana de Cristo, como clave paradicmátiea de la 
metafísica expresiva del ser finito en su ansia eterna de retornar al seno del Padre, ocupa el 
sexto capítulo de la obra, que es el que denota con mayor claridad los amplios conocimien- 
tos teológicos de los que el autor hace gala. El misterio del amor trinitario, en el que hay 
una inacabable corriente de amor, que constituye la fuente de la comunión de las tres per- 
sonas divinas, llena esta páginas, en las que el lector puede descubrir la fontalidad del 
Padre y la Trinidad como expresiíin tlel desbordante Bien de Dios. De la Teología del 
Verbo increado, el autor nos lleva, de la mano de los textos del Doctor Seráfico, a la Teolo- 
gía del Verbo encamado, para concluir con la Teología del Verbo Inspirado, el Cristo Maes- 
tro del sermón universitario de San Buenaventura, en el que el santo franciscano nos habla 
del verbo inspirado como expresión de la sabiduría divina y camino de retorno al Padre. Y, 
de nuevo, termina el capítulo con acento franciscano, expresando la esencia de la Teología 
de la imagen, que tiene como centro a Cristo, crucificado, camino de conversión de la cria- 
tura a la fiwnte del Bien. 

El Bien constituye el fundamento de la metafísica de la expresión del ser creado. 
Tomando su origen desde las páginas de Plotino y siguiendo por los difíciles senderos del 
Pseudo-Dionisio. el autor nos lleva a descubrir en algunas de las más hermosas expresiones 
ilel ¡lincidiiiini la huella omnipresente del Bien. Un Bien que se tlifunde por naturaleza, 
pero que no lo hace de la fonna necesaria e impersonal en que nos lo presentan los iieopla- 
tónicos, sino como fruto de la voluntad libre y amorosa del Creador. Un amor liberal, una 
donación gratuita, una entrega sin límites. Frente a la dimensión ascensional y pasional que 
presenta el concepto platónico del amor, como deseo de aciuello de lo que carece del 
amante. San Buenaventura, sin renunciar a este ascenso o regreso a la fuente del amor, 
insiste con notable originalidad en el carácter descendente y liberal del amor de Dios. Hl 
itinerario y el ascenso de la criatura hasta su origen es sólo causa de su procedencia de ese 
Bien que le dio el ser y la belleza. El amor a Dios proviene del amor de Dios, porque nos 
hizo a su imagen y semejanza y, con ello, nos infundió el deseo de amarle, poique Él nos 
amó primero. 

La discusión del autor con algunas de las últimas interpretaciones de este concepto del 
Bien, desde la denominada onto-teología, le llevan al autor a finalizar con una conclusio- 
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ncs sencillas y claras, que recogen con precisión los puntos tundamcntalcs de la metafísica 
del Bien personal en San Buenaventura. 

La oonclusión fínal del libro es más bien una apertura hacia el futuro. El autor, ccm 
indudable inteligencia, nos ofrece esta documentada y profunda investigación, como un 
instriimctito válido para ol estudio de otros muchos {»^lemas que siguen incitándonos en 
la obra de San Hiienavenliira. 

Y lo mismo cabe decir de la completa bibliografía que cierra el volumen, que el autor 
ha utilizado con profusión en las numerosas notas críticas que enriquecen el estudio. Un 
estudio que ofrece una sugerente perspectiva de un autor decisivo en la historia de la filo- 
sofía medieval y en la configuración de algunas de las más importantes catet_'nrías de la 
metafísica occidental. Y todo ello dentro de un estudio original y riguroso de un asunto que 
merecía una monografía como la que el profesor Lázaro Pulido nos ofrece en este libro 
sobre la creación en Buenaventura. 

Pablo García Castillo 
Universidad de Salamanca 

Aa. Vv., r.xposición Venan Corpus en el año de la eucaristía. 2005. Catálogo^ 
Badajoz, Obispado de Coria-Cáceres, 2005, 269 pp., 23 x 28 cm. 

"Este catálogo "Veriim Corpus" se terminó de imprimir el II de ocuilvr de 2005. vís- 
peras de 1(1 Fiesta de la Hispanidad y de Nuestra Señora del PUar. en los talleres de Indu- 
grafic (Badajoz)". Con estas palabras concluye la publicación del catálogo de 270 páginas 
y a todo color que recoge la letra y el espíritu és la exposición oi:ganizada por el Obispado 
de Coria-Cáceres (Delegación Diocesana de Patrimonio) y el Cabildo Catedral, en el afio 
de la Eucaristía y en el mes en que concluye este acontecimiento de gracia de la Iglesia 
Universal. 

Se inicia el catálogo con la presentación general del mismo a cargo del Coordinador 
General D. José A. Fuentes Caballero, seguido de las del Consejero de Cultura, limo. D. 
Francisco Muñoz Ramírez, del Evidente de la Excma. Diputación Provincial, Umo. D. 
Juan Andrés Tovar Mena y del Alcalde-Presidente del Excmo Ayuntamiento de Cáceres, 
linio. D. José María Saponi Mendo. 

El hxcmo Sr. Obispo de la diócesis D. Ciríaco Benavente Mateos introduce en un pre- 
cioso "Prólogo'^ los estudios que preceden a las lidias técnicas de las piezas de la exposi- 
ción, recordando unas palabras de Juan Pablo II: "Que el Año de la Eucaristía sea para 
todos una excelente ocasión para tomar conciencia del tesoro incomparable que Cristo ha 
confiado a su Iglesia". 

Hl primer trabajo, firmado por D. Florentino Muñoz Muño/, profesor del Centro Teo- 
lógico de la diócesis y del Instituto de Ciencias Religiosas, es una profunda consideración 
sobre la Eucaristía, titulada "Contemplación del Misterio de la Eucaristiá", Desarrolla el 
trabajo en tres paites, con un interesante aporte de notas a pie de páginas: el "Afio Eucaris- 
tico", "Por el Camino de Emaüs** y "Reflexión teológica sobre la Eucaristía". 

D. Florencio Javier García Mogollón. Comisario de la Exposición y profesor del 
Departamento de Historia del Arte de la UEX centra su estudio en "¿<< Eucaristía: Biblia, 
Iconografía y Arte ', seguido del trabajo minucioso de las fichas técnicas de cada pieza, lle- 
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lias de erudición y de reícrencias, tanto aitísiicas conu» iiistóricas y teológicas. Es un tra- 
bajo amplio, documentado y exhaustivo que da un especial valor ai catálogo. 

Los estudios históricos sobre la caridad y acción social en la diócesis de Coria-Cáce- 

res, como respuesta al mandamiento del Señor Jesús y al Sacramento de la Eucaristía, han 
sido realizados por María del Carmen Fuentes Nogales, responsable de los Archivos ecle- 
siásticos de la diócesis, con un Irahujo titulado "'Eucaristía y caridad en los archivos de ¡a 
Iglesia. Diócesis de Coria-Caceres. Siglos XVl-XVllF y por D. Angel David Míu'tín Rubio, 
pcofesor de Historia de la Iglesia en el Centro Teológico diocesano, en el Instituto de Cien- 
cias Religiosas Santa María de Guadalupe de las diócesis extremeñas y en el CEU de 
Madrid, con un trabajo titulado "Vida Eucarística y obras de caridad en la diíkesis de 
Coria-Cáceres. Si'^lo.s XIX-XX". Dos estudios que abren hori/ontes a los investigadores 
para proíundi/ar en las instituciones de caridad y acción social surgidas a lu largo de los 
siglos, en forma de hospitales, centros de acogida, fundaciones, residencias de ancianos, 
obras pías etc. 

D. Gregorio Carrasco Montero, Archivero de la S. I. Concatedral de Cáceres y gran 
conocedor del archivo parroquial de Villamiel. su pueblo, ha centrado su trabajo en "La 
Cofradía de la Minerva del Saníísimo Sacratnenio de Villamier. Estudio Heno de claras 
referencias a la fe de un pueblo que, a lo largo de los siglos, vivió intensamente el amor a la 
Eucaristía. 

Se cierra el catálogo con un "Epílogo" del Coordinador Genoial haciendo memoria de 

una larga lista de instituciones de caridad que constituyen la corona de nuestra Iglesia diiv 
ccsana y el brixlie de oro de este Año Eucarístico que se ha querido cerrar con una sencilla 
y emotiva exposición de arle sacro. 

José A. Fuentes Caballero 
Itist. Teológico de díceres 

Ángel David MARTÍN RUBIO, Los mitos de ¡a represión en la guerra civilt Pró- 
logo de Pío Moa, Basauri, Grañte Ediciones, 2005, 284 pp. 20 x 24 cm. 

Laoperadón político-Olltural denominada "recuperación de la memoria histórica" se 
basa, en buena medida, en una serie de tópicos y mitos acerca de la Guerra Civil española 
que son desmentidos y desvelados destle una perspectiva científica, muchos deellos, en la 
nueva obra del historiador Angel David Martín Rubio 

Prologado por Pío Moa, por medio de 14 jugosas páginas que eiunarcan sistemática- 
mente la problemática historiográfica tratada en este libro y algunas de sus derivaciones 
actuales. Grafitc Ediciones engrosa su interesante Biblioteca de Historia con el nuevo libro 
de Angel David Martín Rubio: Los mitos de la represión en la guerra civil (Madrid, 200.5). 
No es la única novedad ofrecida en esta colección: simultáneamente ha presentado al lector 
una reedición de la imprescindible ol»a de José María Fontana Los Catalanes en la Guerra 
de Espafia, extensamente prologado, a su vez, por el historiador José Luis Orella, de la 
Universidad San Pablo - CEU. 

Sus 284 apretadas páginas profundizan, con un criterio de servicio a la verdad desde 
la fidelidad a las fuentes históricas y al sentido común, en algunos de los aspectos más 
dolorosos de la Guerra Civil española: la represión y sus víctimas en ambos bandos. 
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El autor, quien cuenta con el aval de diversos trabajos previos de investigación histó- 
rica (los libros Paz, Piedad, PenkSn. . . y \exdad. La lepcesiái en la gimra civil: una s&itesis 
definitiva y Salvar la memoria: una reflexión sobre las víctimas de la Guerra Civil, funda- 
mentalmente), estructura su obra en ocho capítulos: Los precedentes: la violencia en la 
Segunda República: Alzamiento y Revolución; El concepto de represión: La cuestión de 
las cifras; El reparto geográfico de las víctimas; Los mitos de la represión; ¿Persecución 
religiosa o represión socto-polftica?; y por último. Algunas considanciones solxe k repre- 
sión en las dos zonas. Una bibliografía completa el texto. 

Son los capítulos V y VI, es decir. OI reparto geográfico de las víctimas, con especial 
consideración a los casos de Madrid. Badajoz y Paracucllos. y Los mitos de la represión, 
los que por contenido y volumen, constituyen el corazón de la obra. 

A partir de un tratamiento sistemático de los datos estadísticos disponibles, su con- 
texto y su interpretación, el autor nos expone, con la perspectiva científica del investigador, 
el estado actual de la cuestión. Sus conclusiones, aunque claras y contundentes, pueden 
cíilificarse de "políticamente incorrectas'", al desmentir buena parte de las teorías predomi- 
nantes al respecto. Así, por ejemplo, determina que no es cierta la afirmación de que la 
represión perpetrada en el toritorio dominado por el frente Popular fuera de naturaleza 
incontrolada, producto dd miedo a los sublevados y de la inexistencia de un verdadero 
Estado: lo que se habría tratado de controlar, posteriormente, mediante los llamados Tribu- 
nales Populares. Es más. a partir de los datos objetivos aportados y anali/;idos por el autor, 
se impone la conclusión opuesta: lúe Irulo de un programa concreto, plaiiilicadt) desde las 
direcciones de algunos partidos políticos y de la Administración, que perseguía el extermi- 
nio del mayor nümero posible de los identificados como posibles opositores a un régimen 
político que, con voluntad revolucionaria, empezaba a implantarse. El caso de Paracuellos 
es. en ese sentido, significativamente paradigmático. 

Otro mito que desmonta, aunque de naturaleza distinta, es el de las matanzas de Bada- 
joz, aportando los testimonios objetivos de algunos periodistas extranjeros, particular- 
mente el del portugués Mario Neves, en absoluto simpatizante con los sublevados, y los 
datos estadísticos demográficos disponibles, que desmienten inequívocamente la fanta- 
siosa versiiMi difundida en su día y recuperada actualmente de manera iiKomprensible. 
Efectivamente, hubo matanzas en Badajoz; pero no .se produjeron en una plaza de toros 
donde habrían asistido -presuntamente- "las fuerzas vivas" a modo de macabro simulacro 
de espectáculo taurino. Por otra parte, las efectivamente perpetradas tampoco alcanzaron, 
numéricamente, las dimensiones difundidas con esa falsa versión. Aspecto que, aunque 
relevante, no las justifica. 

Los temas tratados son numerosos y del máximo interés, incluyendo cuestiones poco 
desarrolladas generalmente, como esclarecedoras reflexiones en tomo a las ejecuciones 
disciplinarias practicadas en el Ejército Popular, las producidas en el seno de las luchas 
intestinas entre diversas facciones frentepopulistas. la represicín de intelectuales y persona- 
lidades de significación derechista o moderadamente republicana en terriuirio controlado 
por el Frente Popular, la incidencia de la persecución religiosa en los territorios de las 
diversas diócesis afectadas, etc. 

Es un hecho. Existe un amplio grupo de historiadores que vienen promoviendo una 
auténtica campaña propagandística de supuesta "recuperación de la memoria histórica", 
tanto mediante estudios generales como provinciales o regionales, pero desde una mirada 
mutilada de la realidad que les empuja a una exaltación acrítica e incondicional del Régi- 
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mcn del Frente Popular. No obstante, cuentan con unos apoyos mediáticos casi absolutos. 
Por ello (tebemos preguntamos: ¿qué se persigue con esta opefaciái? Para el autiH' está 
claro: se reivindica intencionada y únicamente la memoria de los integrantes y de las polí- 
ticas, expuestas de manefa distorsionada además, del bando frentepopulista. En definitiva, 

enjuician con distintas varas de medir ambas realidades; fruto de una contaminación ideo- 
lógica que anula a los objetivos y al mismo uso de los métodos liistóricos; descaliticando a 
susaut(»es. 

Pero, hoy día, ya en el siglo XXI, ¿qué sentido tiene todo dio? Sin duda, tales movi- 
mientos responden a unos objetivos concretos: ¿acaso tratan de eliminar, o desvirtuar al 
menos, los nobles impulsos -y eficaces- de una generosa transición que se creía ya sólida- 
mente implantada en la conciencia nacional? 

Sin duda, este tipo de operacitMies responde a motívacioaes pdíticas en tUtima instan- 
cia, de carácter o impulso totalitario. No en vano, de totalitaria debe caliñcarse toda mani- 
pulación de la verdad histórica obrada por una ideología que pretende míxlificar, radical- 
mente, la realidad, al servicio de un sector social al que supuestamente afirma querer 
beneficiar. Encontramos, de esta manera, a medios de cierta izquierda que pretenden enla- 
zar directamoite la legitimidad de la actual demoo&cia con la Segunda RqitfUica; un régi- 
men particularmente sectario, ciertamente. Es más, omiten que el mismo murió a manos, 
en buena medida, de una izquierda, ya sovietizada, ya empeñada en romper España desde 
postulados nacionalistas, que lo concebía como mero trampolín táctico de un proyecto 
revolucionario antidemocrático. 

No se trata, por lo tanto, de una polémica hueca o artificial: podría llegar a afectar pro- 
fundamente, incluso, a los fundamentos de la futura convivencia española. Un lujo que, 
ciertamente, no nos podemos permitir. Debemos insistir en ello: la verdadera reconcilia- 
ción, y una sana convivencia nacional, tínicamente pueden apoyarse en el respeto y recono- 
cimiento de la verdad. Una verdad despreciada en el horizonte ideal de esos movimientos 
políticos y culturales. 

Por todo ello, bienvenido el nuevo libro de Ángel David Martúi Rubio. 

Femando José Vaquero Oroquieta 
Miembro del Consejo de Redacción de ¡a revista digital Arbil 

Presidente de la Fundación Leire 



Filosofía y humanidades 

Ildefonso MURILLO (coord.). Filosofía práctica y persona humana. Salamanca, 
Publicaciones Universidad Pontificia de Salamanca y Ediciones Diálogo Filosó- 
fico, 2004, 663pp., 17 X 23,5 cm. 

Las Jomadas de Diálogo Filosófico ya empiezan a ser un acontecimiento filosófico 
dentro del panorama español. Lo que ahí se dice no solo es abundante, sino bueno, de cali- 
dad, plural... Reflejan el interés reflexivo y huiiiaiiista de las instituciones que las organi- 
zan: la revista Diálogo Filosófico, el Instituto de Pensamiento Iberoamericano y la Facul- 
tad de la Universidad Pontificia de Salamanca. El fruto de estas jomadas queda abierto a 
todo el mundo gracias a las publicaciones de sus ponencias y comunicaciones. En concreto 
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el volumen que presentamos responde a la cuarta edición de estas j<.)inadas que llevaban 
por tftulo el del libio: Filosofía prdctíca y persona humana. Como el propio coordinador 
de la publicación, el iMrofesor de la UPSA Ildefonso Murillo, reconocta: dos objetivos cen- 
traron la atención de estas Jomadas, y por lo tanto lo hacen del libro: "analizarlos proble- 
mas que se nos plantean actualmente en el ámbito de la filosof ía práeticay proponer cami- 
nos de solución respetuosos de la dignidad de la persona humana". 

El libro, amén del Prólogo^ la Presentación y las Palabras de Bienvenida^ consta de 
cuatro partes en las que han sido clasificados los diversos estudios (ponencias y comunica- 
ciones). Sólo faltan algunos que fueron publicados en las revistas Diálogo Filosófico y 
Cuadernos Salmantinos de Filosofía, pues el volumen ya era demasiado extenso. Las tres 
primeras partes recorren un camino desde el interior al exterior. La última parte se trata de 
una miscelánea de cuestiones complementíurias. 

El libro comienza y termina, aparte de la miscelánea (4* parte), con dos artfculos que 
resumen los dos polos unidos de la temática tratada: Persona y filosofía práctica. Ambos 
estudios están a careo de dos personas que han subrayado de manera especial estos dos 
polos. Carlos Díaz inaugura la exposición con un estudio que no traiciona a alguien que 
anda por los caminos de la fenom^iología personalista y el comunitarísmo bajo, la inspira- 
ción del personalismo de E. Mounier. En él encontramos un estudio desacomplejado de 
"La persona como presencia coinunicada" (pp. 17-45). La liltima exposición responde, sin 
onihariio. a cuestiones de practicidad filosófica. Si el estudio de C. Día/ apuiilaha a la fun- 
damentación de la estructura ético-política de la persona, "Pluralismo moral y político" 
(pp. 619-621) de Adela Cortina, recorre senderos más periféricos, pero no por ello menos 
importantes. Atiende, más bien, a cuestiones de racionalidad de gestión de la esfera 
pública. La autora presenta una reflexión en vo7 alta, en el contexto de las democracias 
liberales, donde las personas so expresan como ciudadanos. f,a apologcta de la ética de 
mínimos, no obstante, realiza iluminadoras reílexiones que no estaría de más leyeran otros 
postuladores de teorías semejantes. Como es el caso del segundo artfculo, a cargo del pro- 
fesor de ética de la U. de Salamanca, J. M" G" Gómez-Heras, quien realiza una lectura del 
problema "Etica y religión: un planteamiento intercultural". que no es sino una versión 
transcLillural y. por ello. homo_t:enei/at!ora \ reduccionista de una \ersi<'Mi tlecimon(ínica de 
la ra/on ilustrada, que traiciona a la elica de mínimos, a la esencia de la religión y ul ter- 
mino *interculturar. No obstante, su lectura es interesante, pues, expresa el pensar de 
muchos y refleja, además, el carácter realmente plural de esta publicación, que no es, sino 
el intento de diálogo serio que la filosofía debe hacer ante las diversas problemáticas. 

En tln. setialemos las cuatro paites a los que nos hemos referido. La primera que lleva 
por título, " Dimensión ético-política de la persona humana (,pp. 17-167), apunta en once 
estudios diversos aspectos de la fundamentación de la práctica ético-poUtica en la persona 
humana, tocando con ello elementos de relación como son la ciencia ("Ciencia y Etica" y 
"Realidad, ética, ciencia una propuesta de fundamentación científica de la ética"); la razón y 
la verdad práctica ("La ra/on práctica en la fundamentación antropológica de la ética" y '"De 
la i~azón a la verdad práctica"); así como asuntos propios de la estmctura moral: la moral 
como protección de la persona, la dimensión moral vista desde Gracián, el perdón o la lela- 
ción entre amor y ética o la indefinición conceptual del artículo "C(')mo no ser ni relativistas 
ni universalistas", un intento, podríamos subrayar, de desnaturalizar las identidades. 

La segunda parte: " l'areas actuales de la ética" (pp. 171-377) entra de lleno en las 
problemáticas ético-morales que plantea el hombre de la sociedad actual, lo que llamamos 
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las eticas aplicadas. De la mano de autores relevantes como Jesús Cuiiill. Augusto Hortal, 
Gómez Camacho, Juana Sánchez-Gcy o el profesor Enrique Bonete, se analizan temas de 
actualidad y cácanos al ser humano desde diversos puntos de vista realmente intoesantes, 
tales como las profesiones, la economía (dos artículos), la bioética y la ética médica, 

pasando por los presupuestos de la información y la educación. 

La apuesta pc^r la praxis filosófica se expresa, también, en la tercera pane dedicada a los 
'Temas y problemas actuales de la filoso! ía política y jurídica" (pp. 381-621 ). Diecinueve artí- 
culos en los que se desgranan asuntos que atañen al modelo común de convivencia que en las 
sociedades mod»nas tienen como paradigma común: los Derechos Humanos, las sociedades 
humanas y sus relaciones, no siempre lo buenas que quisiéramos, y la tensión entre globalidad 
e identidad. Es un reto que aquí so aborda con amplitud de perspectivas más o menos demagó- 
gicas, algunas \ cccs. y realniontc de modo serio y sensato en los más de los casos. 

Finaliza el libro con una cuarta paite recapitulativa: "Retlexioncs y análisis complc- 
moitaríos**, en los que se tocan tunas éticos, en relación a alguna escuela como la pragmá- 
tica y la hermenéutica o con tradiciones diversas a las occidentales como el conñicionismo 
y proponiendo una búsqueda de la definición de persona en la sociedad del siglo XXI. 

Fn suma, nos cnfi"entamos a un libro muy completo de retlexión que i"efleja lo que fue- 
ron, scyiin se puede observaren la publicaci(>n, unas Jornadas realmente enriquecedoras. Un 
buen hacer que .se ha visto refrendado en este volumen lleno de pensamientos, enfoques, 
perspectivas y humanismo. Un sawHr faire que enriquece el nutrido catálogo del Servicio de 
Publicaciones de la Universidad Pontificia de Salamanca (y Ediciones Diálogo Filosófico), 
en una edición cuidada que habla muy bien de los profesionales que allí trabajan. Recomen- 
dable para el profesional do la filosofía, sea dentro de la docencia (universitaria \ no univor>vi- 
taria). sea im amante de la in\ estigaciiín, sea simpicniL-nte un apaNionado del pensar que 
siente, como dice el coordinador, lldefon.so iVlurillo, en su ¡'reseiuaeion: "vivamente el reto 
del conflictivo mundo actual: tensiones sociales, económicas y políticas, globalización cientí- 
fíco-técnica, biotecnología, fundamentalismos religiosos, pluralismo cultural, etc". 

Juan G<knez SoUs 
Inst. Teológico de Cáceres 

José Amonio MHRINO ABAD y lYaiKisco MARTÍNHZ FRbSNbDA (coords.). 
Manual de Filosofía franciscana. Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2004, 
XXXlII+332 pp.,21 X 14 cm. 

Bajo el impulso de la Curia General de los I'ranciscanos Menores de Roma y el Insti- 
tuto reoiogico Franciscano de Murcia, ha visto la lu/ esta obra coordinada por los prtiteso- 
res J. A. Merino (Universidad Antonianum de Roma) y Francisco Martínez Fresneda (.I IM. 
OFM)), que junto al Manual de Teología franciscana (BAC, Madrid, 2003), suponen un 
primer esfuerzo de súitesis y sistematización de la Escuela franciscana: *'Estos dos manua- 
les son los primogénitos en su género, hasta el presente únicos en cualquier lengua, y, por 
lo tanto, hacen y crean historia" (p. XIV ). La innovación de esta empresa intelectual "con- 
lleva y significa", como rect)nocen los autores, "límites y eslínmlos" que quedan minimi- 
zados ante la apertura de perspectivas que supone su publicación. 
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El manual tiene una serie de características, además de la audacia comentada, que 
hace que sea una ot»a atractíva. Se utiliza un lenguaje relativamente sencillo que satisface 
el estudiante de filosofía o teología, y lo suficientemente profundo para que no decepcione, 
ni mucho menos, al profesor y especialista. Al lenguaje se suma el tratamiento sincrónico y 

diacrónico: se exponen las principales disciplinas filosóficas desde la óptica del pensa- 
miento franciscano y de sus grandes maestros. Cada capítulo se inicia con una breve y sufi- 
dente bibliograffa. 

H libro consta de siete capítulos, cada uno de los cuales supone un estudio de los pro- 
blemas filosóficos más representativos. Precedidos en paginación romana aparece una 
"Presentación" de la obra (pp. XI-XII). una "Introducción" fpp. XIII XXV a cargo de J. A. 
Merino), una "Biobiblmgralía de los principales maestros franciscanos" (pp. XXVII- 
XXX), así C(Wio las "Siglas y abreviaturas" utilizadas (pp. XXXI-XXXÜ) y una presenta- 
ción de los "Autores" que colaboran en la realización de los diversos capítulos (pp. 

xxxm). 

FI capítulo í fpp. 3-37), dedicado a la "l ógica" está redactado por Alejandren Gliisal- 
berti (Universidad Católica del Sagrado Corazón de Milán). Su conocimiento del pensa- 
miento ockahmista se deja ver en el capítulo, sin ser reductívo y apareciendo también R. 
Baccm, S. Buenaventura y D. Escoto. En el tratamiento se echa de menos una referencia 
más explícita de autores como R. Grosseteste y R. Lull. 

El siguiente capítulo aborda la "Teoría del conocimiento" (pp. 39-90), Lo hace de la 
mano de Manuel Barbosa da Costa (Universidad Católica de Lisboa). £1 autor lija su 
atención también en los grandes maestros: S. Buenaventura, Escoto y Ocfcham; abor- 
dando con acierto las temáticas fundamentales de la escuela franciscana (pp. 42-47): las 
distintas posiciones en el problema de los universales, desde el realismo bonaventuriano 
a la distinción ockahmista. Y en consecuencia, desde la proximidad a la teología al dis- 
tanciamicnto entre filosofía y la teología, lista diversidad muestra la posición dinámica 
del fianciscanismo. 

El tercer capítulo, por José Antonio Merino, trata de la "Metafísica" (pp. 91-144). 
Sil conocimiento de la filosofía moderna (materia que impartió en la Universidad Autó- 
noma do Madrid) se deja ridtar en la introducci(')n al tema, pero se centra, también, y ya 
vemos que csio es una iónica en todos los capítulos, en la exposición de la metafísica en 
los tres grandes autores (S. Buenaventura, Escoto y Occam). La conclusión del estudio 
tiene el acierto de hacer una sistematización de la metafísica franciscana que no se 
reduce a la exposición histórica; exposición que concluye en la imidad de la ontología 
franciscana. 

La "Teología Natural" es el sujeto de estudio del capitulo cuarto (pp. 145-163). En 
ella el profesor Vicente Muñiz (Facultad de Teología de San Esteban) presenta la doctrina 
franciscana, de nuevo a tra\ és de los tres grandes maestros, fijándose de modo especial en 

S. Buenaventura y Escoto debido a que Ockham presenta un carácter más renacentista. En 
este capítulo, el autor aprovechando su gran conocimiento de la filosofía del lenguaje y de 
la filosofía contemporánea, destaca la comparación de las conclusiones de sus respectivos 
pensamientos con las de autores más cercanos en el tiempo. 

J. A. Merino aborda con extensión un capítulo (quinto, pp. 165-208) que le es fami- 
liar: la "Antropología". A este tema le ha dedicado con anterioridad varias obras (algunas 
citadas en la bibliografía). Es gratificante que se hable de otros maestros además de los tres 
grandes, en este caso: Alejandro de Hales y Pedro Olivi. El hombre en diálogo trascendente 
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con el tú se hace presente en el contexto vital y mundano con quien establece relaciones 
firatemales. El ser humano diaSó^co y vivtente entabla una relación ^pecíal y privilegiada 
con lo divino. El hecho de haber tratado de un modo sistemático la antropología filosófica 
con anterioridad se refleja en las conclusiones donde se subraya el carácter de persona del 
ser humano. Y esto sin caer en el personalismo, cosa que es de agradecer. 

El capítulo sexto está consagrado a la "Cosmología" (pp. 209-248). De él se encarga 
Joaquim Cerquieira Gon^alves (Universidad Católica de Lisboa y Universidad de Lisboa). 
La estractura del capítulo cambia con respecto a los anteriores, dominados por una intro- 
ducción la exposición de algunos maestros y In conclusión. Aquí, sin embargo, se realiza 
una exposición más sistemática de lo que es "la filosofía de la naturaleza". Domina una 
lectura más smibolica y estética que científica y matemática en un recorrido que va de la 
física a la metafísica y que más aUá de los problemas que pueda proporcionar en el orden 
epistemológico, pn^rciona una lectura más humana de la misma y más próxima a la pre- 
ocupación ecológica. 

El último capítulo, el séptimo, trata una parte do la filosofía práctica: "Ética y econo- 
mía" (pp. 249-327;. Orlando Todisco (.Facultad de Teología "Seraphicum" en Roma y 
Universidad de Cassino) sigue la exposición sistemática del capítulo anterior. Se presenta 
la originalidad del pensamiento firanciscano voluntarista respecto de la ética tomista, pero 

se utili/a demasiado un lenguaje escolástico, que si bien es necesario para exponer el pen- 
samiento de la escuela del siglo XIII, qui/ás no sea el más apropiado para presentar la 
temática desde el siglo XXI. Finaliza el Manual con un eficaz índice onomástico (pp. 329- 
332). 

En defmitiva, estamos ante un buen intento de sistematización de la filosofía de la 

Escuela franciscana que muestra la riqueza de su pensamiento \ la frescura de sus propues- 
tas c ideas. Su lectura se presenta absolutamente recomendable a todo aquel que no tenga 
prejuicios a la hora de leer y reflexionar sobre la lüosoíía. 

Manuel Lázaro Pulido 
Inst. Teológico de L aceres 

Pablo GARCÍA CASTILLO, Platino (204/5-270), Madrid, Ed. del Orto. 2001, 94 
pp., 17x11 ciii. 

La coleecit^n Bihliolcca filosófica tiene la premisa de reunir objetivos didácticos con 
profundidad en el tratamiento las figuras sobresalientes de la historia de la filosofía. Para 
ello cuenta con expertos y profesores en los diversos filósofos que se incorporan a la lista 
de publicaciones. Un acierto en este empdio editorial es el contar con la presencia de un 
autor tan significativo para la filosofía occidental como Plotino y hacerlo de la mano de 
uno de sus máximos especialistas: el profesor de la universidad de Salamanca, Pablo Gar- 
cía Ca.stillo. 

Un factor relevante para ju^ar un trabajo es considerar su pertinencia. Y la figura de 
Plotino comise este requisito por gran trascendencia en el desarrollo y formulación de la 
metafísica occidental. 

Siguiendo el esquema previsto por la coleeciíín. la obra se compone de cuatro partes 
referentes a la cronología del autor, su filosofía, una selección de textos y una bibliografía 
complementaria. La presencia de estos bloques es atinada y su selección un acierto del edi- 
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tor, el completarlos adecuadamente es labor del autor. Y hemos de advertir que éste ha 
superado con creces los proyectos edittwiales. 

0 / Cuadro cronológico (pp. 7-12) es un instrumento de gran utilidad didáctica en la 

que aparecen una "Biobliografía de Plotino": los "Acontecimientos filosóficos y cultura- 
les" que rodean la existencia del likisofo y los "Acontecimientos sociales y políticos". 

Ubicados en el personaje, el libro se introduce en una caracterización de su filosofía. 
// La filosofía de Plotíno (pp. 13-66) es el capftulo central en el que oportiinam«ite se rea- 
lizan llamadas a los 25 textos de la /// Selección de Textos (pp. 67-90). Así, la fílosofifa del 
autor no se deja en manos del expositor, sino que las fuentes toman su protagonismo, 
siendo la exposición sistemática una especie de magnífica lectura guiada de Plotino. 

El capítulo segundo se compone de catorce apartados en los que Pablo García rea- 
liza una exposición muy bien llevada del contexto y descripción del pensamiento de Plo- 
tino. Una discusión cada vez más clarifícada es la de la signifícación del término "neo- 
platonismo", acuñado por la historiografía moderna, y en el que algunas veces se 
me/clan hechos históricos y de pensamiento, con criterios hermenéuticos e historiográfi- 
cos. El autor sitúa la discusión en "1. Plotino y el neoplatonismo" , presentando el neo- 
platonismo de Plotíno como**la culminación de una larga tradición filosófica de seis 
siglos, que nació en la Academia platónica y tuvo como continuadores al platonismo 
medio y a! neopitagorismo" (p. 16). Realiza un recorrido ilustrativo de las corrientes de 
pensamiento que sirven de "vínculo de unión" entre Platón y Plotino: "2. La Academia 
platónica", en el que se dan ligeros movimientos en la dirección interpretativa neoplató- 
nica; *'3. El platonismo medio", que a la postre es la Atente principal de Plotino en su 
interpretación del pensamiento platónico: **4. El neopitagorismo", cuyos representantes 
dejan profimda huella en Plotino, "(juien consigue conciliar las doctrinas de esta tradi- 
ción pitagórica con la de los platiínicos medios, creando un sistema original que recibió 
con propiedad el nombre de neoplatonismo (pp. 26-27); y, por último, "5. La Lscucla de 
Roma*\ donde encontramos '*el último eslabón" entre Platón y Plotíno: Amonio Saccas, 
maestro de Plotino. 

Las "6. Enéatlüs" . la obra encargada a Porfirio para exponer el pensamiento de Plo- 
tino. muestra en sí. tanto una metodología, como un esquenui metarísico delerminado en 
los que se pueden reconocer "1 . Las fuentes de Plotino ", conlírmando que no desdeña la 
tradición filosófica. De la mano de los intérpietes más significativos de la obra de Plotino, 
se presenta la significación de esta importante obra de la Antigüedad tardía. En la obra se 
despliega "S. La filosofía de Plotino": "^^ 1*1 Vx\o o el Bien", primer principio de la reali- 
dad; que se difunde naciendo la segunila hipiísta'^is •"10. La inteligencia" y que. a su ve/, da 
lugar a la tercera hipóstasis: "1 1 . Ll Alma realidad liontcnza entre lo inteligible y lo sen- 
sible, el mundo de "12. La Materia". En este esquema de la realidad, los seres recorren una 
procesión hacia abajo, pero en el que es posible "13. La odisea del Alma y la conversión al 
Uno", realizando una inversión del descenso. 

Presentado el magnífico sistema ploliniano \emos su relación con otras cosmovisio- 
nes de pensamiento, en especial el cristianismo y las íllosofías idealistas y románticas de la 
edad níodema. Termina el tratamiento sistemático en una valoración de "14. La perviven- 
cia de Plotino y el neoplatonismo". 

La selección de textos se va consultando en la medida que avanzamos en la lectura de 
la segunda pane, por lo que terminamos reseñando la /V Hihiiograjia en los que aparecen 
las "Ediciones, traducciones y léxico de Plotino", "Estudios colectivos" y ^'Estudios sobre 
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Plotinoy el neoplatonismo", tcnninando con los "Estudios sobre el platonismo". En fin, 62 
publicaciones en los que profundizar esta magnífíca y útil exposición de uno de los filóso- 
fos más importantes e influyales del pensamiento antiguo. 

Manuel Lázaro Pulido 
Inst. Teológico de Cáceres 



Teología 

Colección Cuadernos Cf, Barcelona, Cristianismc i justicia, 21 x 15 cm. 

La Colección "Cuadornos Cristianismc i Justicia" nace de la maiu) do la fundación 
"IJiiis Hspinal" ijiic se plasma en un Ccntni de Estudios promovido por la Compañía de 
Jesús de Caialuña. Agrupa un equipo de seglares y jesuitas, especialistas en las distintas 
ciencias humanas y sociales y en teología. 

Desde 1981 , fecha de su fundación, trabaja en dos niveles diferentes, investigar desde 
un prisma interdisciplinar y difundir esa investigación. Es ahí donde nace la Colección 
"Cuadernos CJ". como una respuesta a los desafíos que el Concilio Vaticano 11 planteó 
para el servicio de la fe y la promoción de la justicia. 

Sus objetivos son: la reflexión de la fe desde la práctica de la justicia. La participación 
en la dinámica social hacia un mundo més humano, melante el diálogo interdiscqrlinar y 
el análisis de la función de la fe dentro de esta dinámica social. Y por último el diálogo crí- 
tico con la cultura desde una opción clara por la causa de los pobres. 

Cuadernos CJ lleva ya 136 números publicados, en ellos encontramos algunos de los 
mejores autores de teología en España, grandes analistas sociales y un nivel de investiga- 
ción y erudición» volcada en la sencillez, que sólo puede calificarse de excelente. La temá- 
tica que abarca la Colección es muy extensa y va desde la teología de la marginación hasta 
c! ecologismo. los niños de la calle, las ONG's. el feminismo y la mujer creyente o la renta 
mínima y el salario ciudadano... Son pocos los temas interesantes y de actualidad que 
escapan a su análisis. 

En su último cuaderno, el 136, "Revolución desde abajo. Descenso revolucionario. 

La política espiritual de Doroihy Day" del jesuíta Daniel Izuzquiza. aborda la figura de la 
que. en sus palabras, "es posiblemente la figura más importante del catolicismo norteame- 
ricano del siglo XX". 

Dorothy Day fue una mujer laica, comprometida desde su profunda religiosidad en la 
causa obrera y revolucionaria, falleció en 1980 y el movimiento Catholic Worker -del que 
ella fue lider durante 50 años- sigue manteniendo su espíritu cada vez con más vigor y 
fuerza. 

Basándose en la vida de Dorothy, l/uzqui/a entra en diferentes aspectos: descenso 
revolucionario: el mirar el mundo desde los pobres, la política seguida por Dorothy Day y 
ima propuesta integral en tres pasos para aplicar y actualizar las intuiciones del personaje 

estudiado. Con con un breve capítulo sobre el Cuerpo de Cristo como cclesiología 
radical. Por últjua. aíiadc un anexo sobre Peter Maurin. cofundador del Catholic Worker. 
muerto en 194^; compañero de Dorothy en su caminar, y que encarnó el ideal del movi- 
miento de unificar a intelectuales y trabajadores. 
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Todos los cuadernos de la "Colección CJ" incorporan una bibliografía elemental y 
muchas veces un anexo-cuestionario para trabajar y reflexionar el texto leído. Es un acierto 
que hace de estos cuadernillos una herramienta práctica para aplicar lo leído y animar al 
individuo y a los g^up(^^ en (ianos a seguir avanzando en el camino de la justicia. Merecen 
ser leídos con pasión y detenimiento. 

José Ignacio Urquijo Valdivielso. 
/. S. ce. RR. "Santa María de Guadalupe" 

John S. KLOPPENBORG, Q, el evangelio desconocido, traducción de José Pedro 
Tosaus Abadía, Salamanca, Sigúeme, 2005, 430 pp., 22 x 15 cm. 

El Presente libro es un estudio sobre la íucnte Q. documento hipotético, íuente de los 
evangelios de Mateo y Lucas. El autor nos informa que durante dos décadas ha investigado 
sobre este documento descubriendo como ha pasado de ser una fuente de interés limitado, a 
convertirse en material de obligado csiiidio para quienes inv estigan los orígenes del primi- 
tivo movimiento de Jesús y se sumergen en la hiisipieda (leí Jesús histórico. 

obra consta de cinco capítulos. En el primero se aborda la cuestión sinóptica, la 
relación literaria entre los tres primeros evangeUos. El autor es consciente que nos situa- 
mos ante una hipótesis, pero sin olvidar el trabajo cientffico de quienes lo largo de dos 
siglos de investigación han ido aportando los resultados de su estudio. Destacar los cuadros 
y tablas que se presentan, los cuales nos ayudan a profundizar en los evangelios y sus 
estructuras, elementos necesarios para una mejor comprensión de la tarea específica de 
cada evangelista en la elaboración de su evan^lio. 

El segundo capítulo se centra sobre la naturaleza y reconstrucción de la fuente Q. No 
poseemos ningún manuscrito independiente que contenga solamente el documento Q, por 
ello es necesario indagar sobre el mismo a través de un recorrido por los evangelios. El 
autor se hace las siguientes preguntas: ¿fue Q un conjunto de tradiciones orales o escri- 
tas?, ¿un documento o varios?, ¿se escribió en arameo y se tradujo o desde sus orígenes 
file un documento griego?, ¿qué relación tuvo con Marcos?. La convicción de que Q es un 
documento escrito nace de tres observaciones: el acuerdo literal entre Mateo y Lucas, la 
misma secuencia en el material de la doble tradición y el uso de términos y expresiones 
iguales en Mateo y Lucas. Son interesantes los argumentos sobre la lengua y la fecha de 
composición. 

El método de la historia de la redacción ayudó a la exégesis a profiindizar ra el 
caráct^ particular de cada uno de los evangelios. El autor se servirá de estos estudios para 

emprender el estudio de la composición y del genero de la fuente Q en el tercer capítulo. 
El documento Q no tiene un marco narrativcí ctmtinuo lo que dificulta la tarea, sin 
embargo el autor seíiala algunos elementos metodológicos que ayudan a alcanzar el obje- 
tivo propuesto: elementos repetitivos, las progresiones argumentativas, la estructura e 
intención de las diversas subcoleociones de Q. El estudio del género es una propuesta 
interesante ya que proporciona pistas sobre la comunidad a la que estaba destinado el 
documento, sobre el autor. 

Los dos últimos capítulo me parecen sugerentes por ser menos conocidos sus conteni- 
dos. En estos momentos de la investigación exegética es importante destacar no solamente 



CAURIENSIA. Vol. /, 2006 - 283-306 



298 



BIBUOGRAFÍA 



el lugar del documento sino cspccialmcnlc su gente, es decir, el mundo social del docu- 
mento Q. Algunos centran el estudio sobre planteamientos microtextuales, otros sobre ele- 
mentos de índole socioretóricos. Ambos aigumentos ayudan a proñindizar en el objetivo 
nuircaclo iLiiito con estft estudío, que parte del documento, es necesario profimdízar desde 
las t uciKcs históricas >' arqueológicas en el concx^miento de Galilea, ya que es la respuesta 
del autor a la pregunta formulada en estos capítulos. 

Aunque no es un libro de divulgación si es un libro de formación para aquellos que 
son apasionados de la verdad. Seguramente que fuera del ámbito de los estudios bíblicos- 
teológicos pocos ha oído hablar de este documento; en la actualidad muchos saben de su 
cxisiciK ía en clavo polcinica. por ello me ha parecido necesario, en este momento, presen- 
tar este estudio a los lectores de nuestra revista. 

Isaac Macarro F^lores 
Itist. Teológico de Cúceres 

Joaquín L. ORTEGA (ed.)» En ctmumión con la creación: de cómo se contempla el 
universo desde la fe cristiana^ Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2004, 291 
pp.,21 X 14 cm. 

La presente obra recrea un estilo ya afianzado bajo la coordinación y edición del 
director de la editorial, Joaquín L. Ortega en la colección BAC 2000. la utilización de las 

reflexiones personales de varios autores en tomo a un tema, aunando icllexión personal 
con inteligencia > pensamiento, muy cercano a lo que entendemos por sabiduría. En este 
sentido, no estamos ante un libro de teólogos, sino de personas que comparten ima mirada 
a la creación desde una misma tradición y contexto intelectual y espiritual. Cincuenta auto- 
res, algunos de los cuales ya han participado en los proyectos anteriores. Y fiel a primarla 
experiencia sapiencial sobre la reflexión teológica en la larga lista de autores, si hien 
muchos son teólogos, se presentan desde su experiencia de vida en calidad de militares, 
teólogos, sacerdotes, obispos, periodistas, profesores universitarios, escritores, filósofos o 
religiosos (carmelitas, corazonistas, jesuítas, franciscanos...)- Una amplia gama de colores 
de existencia y vivencia cristiana que nos ofrece una perspectiva de la cosmovisión cris- 
tiana muy completa y realmente interesante. 

Peni a una metodología expositiva atracti\ a para el lector, se suma un tema tan intere- 
sante como la creación. Y lo llamo interesante por dos motivos: por el objeto de reflexión y 
por la denominación de dicho objeto. La naturaleza siempre ha sido objeto de estudio, 
meditación y preocupación. La ecoética moderna y los grupos de acción ecológica que flo- 
recieron a partir de la crisis del petróleo de los setenta y la proliferación de armas en medio 
de la tensión nuclear entre bloques han asentado una creciente concienciación del entorno 
biológico y su relación con el hombre, extendiendo la terminología a la geografía en lo que 
conocemos como ecología biológica y humana. Sin embargo, esta perspectiva se ha carac- 
terizado por un biocentrismo que ha desubicado su propia significación en el contexto del 
hombre. En cierta manera asistido a una consideración de la naturaleza dependiente 
de la extensión cartesiana, del mecanicismo materialista y el biologismo que han provo- 
cado una orientación antihumanista, pues el hombre no es un ser vivo más. sino el más des- 
tructor. Esta representación de la naturaleza, además, se concentra en sistemas ecológicos y 
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desarrollos sostcnibics donde se combinan las dos ecologías determinadas con anteriori- 
dad: biológica y humana. La naturaleza queda abortada de una significación profunda y 
reducida a una gestión ambiental y, así, difícilmente puede entrar en el entramado senti- 
mental del hombre. Y es que. efectivamente, la naturaleza ha tenido una signifícación más 
profunda que con frecuencia se ha mal interpretado como antropocéntrica. pero que. sin 
embargo, no era así. La naturaleza a la que pertcne el hombre tiene una lectura rctcreneial 
más profunda, que la eleva al propio hombre y eleva el propio ser humano: la naturaleza es 
creación de Dios. Desde ahí, en el pensamiento cristiano y en el sentimiento de los cristia- 
nos, el hombre se entiende en comunión con la realidad creada que somos nosotros mis- 
mos. Desde el teologúmeno bíblico de imagen y semejanza de Dios y la experiencia del 
cristianismo expresada en la sabiduría teológica o en la intuición franciscana que canta a 
las crealuras. se puede concebir la "ecología humana " y, como afirma acertadamente el edi- 
tor en la Presentación (pp. 15-30), ésta se entiende como una ecología global, es decir, "en 
la creación entera teniendo por quicio al hombre mismo" (p. 22). 

Desde esta perspectiva la naturaleza supera, sin olvidar que lo es, el biologismo. 
Cuando la naturaleza es algo excelso para nosotros y es en nosotros, la cuidamos, pues 
herirla es desUuir nuestra projiia esencia y nuestros sistemas de referencias. Cuando pro- 
tundizamos nuestra mirada, la naturaleza abre sus excelencias estéticas y reterenciales, se 
convierte en liturgia cósmica (A. Álvarez) y expresión divina: vestigio de Dios nos 
recuerda el franciscano Martínez fresneda, pues las creaturas "contienen a Dios^ (p. 166), 
con ellas realizamos una "ascensión hacia el creador* (P.-J. Llabrés i Martorell). al descu- 
brir en la naturaleza un '■¡cono de sabiduría" (A. Moreno), pues nos nace en el corazón "el 
respeto, la alabanza, el agradecimiento" (p. 189), un "icono cristalino... trinitario, mudo" 
(M. -E. Soriano) que nos hace cantar como un trovad»' en camino a la fraternidad «n Dios: 
"Loado seas mi sefior^ recordado por el, también, franciscano José A. Merino. Alabanza (P. 
Estaún: "Admira lo creado \ alaba al creador") que nace de la contemplacttto del alma 
humana, del corazón del hmiibre (C. G. Cremaschi: "Gócese Israel en su creador"): 
"Cuando contemplo el cielo, obra de tus dedos..." (P. Escartín), "Criaturas del Señor, ben- 
decid al Señor" (A, Rodríguez).. 

La significación profunda de la naturaleza nos sitúa en su debida proporción. La crea- 
ción es el "medio" en el que nos desarrollamos: 'Tu creación. Señor -escribe Adolfo Gon- 
zález- pudo ser sin mí. pero yo no puedo ser sin ella (p. 1 19); es la "casa y la familia de 
Dios" (Carlos Amigo», pues "Tanibiíín yo soy naturaleza. Sin ella estaría mutilado \ conde 
nado a muerte " (J. C. -K. García Paredes; "¡Totalidad sagrada!", p. 114). La naturaleza 
como creación, no sólo muestra la belleza de Dios, sino su proyecto de salvación, por eso 
nos anima desde la alabanza a cooperar con él: Proyectando la historia de la humanidad 
en clave creacional. nuestra generación y las futuras tenemos una corresponsabilidad 
enorme" í.l. Amengual i Batle; "Kl creador en la travesía histórica de la humanidad", p. 49). 
La responsabilidad de perfeccionarnos, perfeccionando la creación y de "hacer la vida 
humana más humana** (M'T. Compte) "en un mundo reconciliado** (A. Romero) 

La creación inspira poesía al teólogo ("La tierra no es ajena a nuestro credo" de J. 
Román Flecha) e inunda de teología al poeta ("Poesía y entusiasmo", por Miguel de San- 
tiago), infunde piedad ("La piedad de un corazón puro". Eloy Bueno de la Fuente) y acción 
de gracias: "Gracias, Señor, por otras maravillas, de tu creación, que a diario se ofrecen a 
nuestra mirada distraída" (E. Zulieta: "Gracias, Señor, por tus pajarillos", p. 286). 
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Naturaleza se hace creación, cuando a los ojos del creyente la gracia de Dios ilumina 
y trasciende la naturaJeza de la Naturaleza. Muchas reflexiones se me quedan en el tintero 
de esta preciosa obra, en tiempos del agujeio de ozono y cambio climático, en tiempo del 
hombre y el posthumano, en tiempos de natiira!o/a y. ahora aquí recordamos de gracia 

("Naturale/a y cuhiira - Naturaleza y Gracia, J . Sarai\ a Martins): como recuerda Hernando 
Sebastián, lerniinainos con el salmista: "dad gracias al Señor fK)rque es bueno, porque ha 
hecho maravillas" (K Sebastián: "Plantó Dios un Jardín", p. 266). 

Manuel Lá/aro Pulido 
Iiist. Teológico Je Cík eres 

Francisco MARTÍNEZ FRESNEDA y Juan Carlos GARCÍA DOMEÑE. La Paz. 
Actitudes y creencias. Editorial Espigas. Instituto Teológico Franciscano (Serie 
Menor, 18), Murcia, 2ÜÜ3, 4" Edición, 41Ü pp, 19 x 12 cm. 

La cuarta edición de la presente obra (hecho que es ya todo un símbolo de su valor, a 
la que se le suma la reciente edición en italiano bajo el título La pace. Atteí^iamenti e cont' 
portamenti) nos sine de justiticación, más que merecida, para realizar un comentario a 
este buen trabajo que nos brinda el Servicio de Pub]icaci<Hies del bstítuto Teológico Fran- 
ciscano de Murcia. Su carácter bíblico, teológico, fianciscano y didáctico se justifica por 
muchas razones, pero se entiende perfectamente cuando se conoce el sobresaliente i l í 
culo de sus autores. Francisco Martínez es franciscano, profesor de crislología en dicho 
Instituto Teológico y con una dilatada experiencia investigadora y educativa, pues, a su 
vez, es profesor en la Facultad de Educación de lu Universidad de Murcia. Juan Carlos 
García Domeñe es compañero de departamento de la Facultad y, también, conocido pasto- 
ralista \ colaborador en la sección didáctica de la revista Reseña Bíblica. Siendo profesor 
del otro Instituto tc<ílógico (San Fulgencio) de la ciudad de Murcia. De este modo, el libro 
tiene un desarrollo te^irico y práctico, realizado por J. C. García Domeñe. 

Nunca deja de ser pertinente, en un mundo en el que la contingencia tuunana está pre- 
sente, tratar el tema de la paz. Es imputante para el desarrollo humano del mismo, fiie la 
gran esperanza del pueblo judfo, se traduce con enorme trascendencia en el cristianismo, 
donde Jesús supone la victoria definitiva de la violencia, y es el signo distintivo del espíritu 
iManciscano. Tenemos, pues, elementos para la reflexión, actitudes para vivir y razones 
puia la esperan/a. De esto, pero mejor dicho y analizado, trata el presente libro. 

En la Presentación (pp. 5-8) aparece una afirmación que considero es fimdamental 
para poder entender el valor de la obra: "Las religiones tienen una gran capacidad para pro- 
mover la convivencia y rehacer las distorsiones interiores del hombre, que lo convierten en 
un lobo para los demás" (p. 8). Esto dicho en un libro de vocación pedagógica tiene tras- 
cendencia tanto u nivel intelectual, como pedagógico, cuando el imperante y homogeneiza- 
dor pensamiento laicista que invade parte de nuestras '*menies pensantes" (¿?) hace afirma- 
ciones como las que siguen: "La enseñanza de las religiones presenta así dos dimensiones 
que deben ser atendidas. Una. general, a la cual deben acceder todos los alumnos y tener 
carácter común, que debe ayudar a la comprensión de las claves culturales de la s(KÍedad 
española, mediante el conocimiento de la historia de las religiones y de los conflictos ideo- 
lógicos, políticos y sociales que en torno al hecho religioso se han producido a lo largo de 
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la historia" (Ministerio de Educaeión y Ciencia, Una educación de calidad para lodos y 
entre todos. Propuestas para le debate^ Madrid 2004, p. 101). El punto de paitída es expli- 
citado a lo largo de los capítulos que siguen a la Introducción (pp. 15-20). En concreto, son 

cinco capítulos en tomo a la experiencia del pueblo de Israel, Jesús de Nazaret, la experien- 
cia cristiana y más concreta de Francisco de Asís y. por último, las apuestas de futuro para 
la consecución de la misma. A su ve/, los capítulos se dividen en un desarrollo teórico y 
otro práctico para su ulili/ación pedagógico y docente, como ya hemos mencionado con 
anterioridad. 

Los paradigmas culturales y religiosos en los que la experiencia de la paz se ha ido 

desarrollando, han comportado un dinamismo. En la tradición cristiana, la experiencia de 
Israel siempre es un referente de fundamenf ación y, a la ve/, un reto de comprensi<ín. Kfec- 
tivanientc, el contexto del Amiuuo Testamento, muchas veces, es difícil de entender, si no 
somos capaces de reccmocer la pedagogía divina en la hisUMÍa de la salvación. El capítulo 
segundo ciencia y paz en Israel (pp. 21-50), supone un esfuerzo de comprrasión de esta 
pedagogía de la paz de Dios que es una oferta permanente desde el desorden genesíaco y 
"La violencia fratricida" de Caín y Abel, hasta la presentación profética del Siervo de 
Yahvé. García Domeñe en el desarrollo práctico utili/a varias afirmaciones referentes a la 
paz que repite en todos los capítulos y, por lo tanto, estructuran las diversas propuestas 
didácticas. Las frases son ^giafes de modo que bajo la aseveración franciscana: "Señor, 
haz de mí un instrumento de tu paz", se proponen actividades conducentes a la reflexión e 
introspección. A tra\és de la frase "Dichosos los ijue trabajan por la pa/" se trabajan aspec- 
tos hori/onlales de la pa/. es decir grupales y comunitarios. I.a tercera sección, en lomo a 
la frase "Educar para la pa/", propone actividades prácticas, oraciones, cantos... En este 
c^ítulo, a modo de ejen^plo para todo el libio, se presenta la realización de un "Mapa per- 
sonal" o la realización de video-forums con pdículas como "En el nombre del padre'* 
(1994). La utilización de las TIC's en pedagogía se amplían con actividades en red como 
las propuestas en "Cyber-Pa/". 

La promesa de la paz se realiza y encama en Jesús de Nazaret (pp. 51-122). Jesucristo 
posibilita el verdadero y sólido fundamento del c ompro miso por la paz. Conqpromiso que 
podemos observar en la actitud paradigmática de las primeras comunidades cristianas que 
convivieron con el Imperio cristiano, desarrollado en doctrinas posteriores que son aquila- 
tadas en la experiencia medieval. .. sin que ello las exima de una continua renovación y 
releclura evangélica. En fin, existen unas Claves pam el coniportamiciui) cristiano (pp. 
123-183) que es necesario ir recordando y renovando. Un cristiano ejemplar en la vivencia 
de lo que suponen la novedad de Cristo y los valores evangélicos es Francisco de Asís (pp. 
185-231). Su vida es una auténtica teología de la paz que nace de la paz interior de quien 
empieza maravillándose de la belle/a de las creaturas y termina identificándose con Cristo. 
Su rejzla \ su experiencia están llenas de inuiL'cnes plásticas y estimulantes como su 
empeño misionero y el encuentro con los sarracenos. Un ejemplo de existencia cristiana 
que valida la realización de un futuro lleno de paz y de la confianza absoluta de Futuro de 
paz (pp. 233-334). Termina el libro con un Anexo (pp. 341-356), además de una nutrida 
bibliografía básica e índices. 

Podemos concluir que nos encontramos ante un buen libro que representa una perfecta 
síntesis y demuestra que la reílexión, la teología, la pedagogía y la introducción espiritual 
no están reñidas y, sine, a su vez, a mostrar las excelencias y virtudes de la Colección 
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"Serie Menor" del Servicio de Publicaciones del Instituto Teológico írancisscano de Mur- 
cia: divulgación, profundidad y utilidad para el crecimiento del lector. 

Terminamos con unas palabras de la Conclusión (pp. 335-340), que representa una de 
las aportaciones que el cristknismo ha de ofrecer a la reflexión sobre la paz en el día de 

hoy: "Todos deberíamos recordar que cuando se empe/ó a balbucear el Derecho Interna- 
cional desde Hspaña, porque fue capaz de mirar a la humanidad como un todo, se entendió 
que las creencias eran las que movían toda la realidad" (p. 340). 

Manuel Lázaro Pulido 
Iiisl. Teológico de Cüceres 

Joseph RATZINGER, La ieoloí>ía de la iüstoria en san Buenaventura, traducción 
de Juan Daniel Aleólo y Rafeal Sanf OFM, Madrid, Ediciones Encuentro, 2004, 
239 pp., 23 X 15 cm. 

Con la elecci(ín del cardenal Joseph Rat/inger al papado como Benedicto XVI se han 
multiplicado las ediciones de las obras del iritcleciual que siempre ha sido quien lucra 
desde 1981 Prefecto de la Congregación paia la Doctrina y la Pe, Presidente de la Pontifi- 
cia Comisión Bíblica y Comisión Ibológica Internacional y antes profesor de teología. 
Pero la edición española de la obra que presentamos fue anterior a este hecho. Y es. en 
principio, una obra de agradecer para todos los interesados en el pensamiento medieval y, 
en especial, para los pensadores bonavcnturianos, pues ayuda a animar la lectura de los 
grandes autores medievales. Sin duda alguna, el hecho de que el actual Papa trabajara la 
teología bonaventuriana puede animar a muchas personas a acercarse al pensamiento 
medieval sin reducirse al pensamiento de santo Tomás de Aquino, insigne pensador, pero 
no tínico maestro del siglo XIII. 

De entrada queremos expresar que la presencia en la edición española de la traducción 
del texto de Juan Daniel Alcorlo y el franciscano Rafael Sanz de Valdivieso es una garantía 
de calidad. 

La presente obra corresponde a la tesis de habilitación para la libre docencia presen- 
tada en Munich el año 1957. Se edita siendo Ratzinger profesor de dogmática y teología 
fundamental en lu Facultad filosófico-teológica de Freising. Ello motiva que reúna todas 
las virtudes de una investigación académica: la exposición clara y didáctica, un esquema 
comprraisible y una bibliogra^ abundante. El carácter académico ha permanecido con el 
tiempo a pesar de sus adaptaciones pues el texto no ha sido modificado. 

El título de la obra: La teología de la hiitloria de san Buenaventura, señala inequívo- 
camente el tratamiento del trabajo, pero se aborda una temática que tiene grandes ecos en 
otras áreas teológicas. El mismo J. Ratzinger afirma que afironta la cuestión difícil de la 
teología de la historia motivado por la investigación sobre la cuestión de la Revelación pro- 
pia de la teología fundamental. La teología de la historia se revela como determinante en la 
comprensión del concepto de revelación del Doctor SeráUco. Sin embargo, no es menos 
cierto, que la época en la que se escribió la disertación existía un ambiente teológico que se 
interesaba en gran manera por la teología de la historia. 

Precedidos por el Indice General, los prólogos (Pi íUoí^o y Prótoí^o a la nueva edi- 
ción), las Fílenles, la Bibliografía utilizada, la Lista de abreviaturas y la Introducción, el 
autor nos propone cuatro capítulos para ir desgranando el contenido de la obra. Siguiendo 
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la explicación del plan de la investigación del propio Ratzingcr (p. 39), tenemos que el pri- 
mar capítulo: **l^ayo de reconstniccién de la teología de la historia boaaventuriana a par- 
tir de las Collationes in Hexaemeroií* (pp. 40-104), centra, en esta obra taidía (1273, el 

Seráfico mucre en 1274) de san Buenaventura, la cuestión teológica. La elección parece 
acertada, pues, evidentemente, es una obra de gran importancia en el tratamiento sistemá- 
tico, aunque ello le llevará a alguna que otra exageración conclusiva. La continuación de su 
título illumintaioms ecclesiae indica su intencidn de "iluminar" los diversos momentos de 
la historia (Cf. Paolo Brezzi, "La concezione della stcwia in san Bonaventura", en Doctor 
Seniphiciis 1 1 ( 1%4) 40). i as ColUtti<n\cs se redactan en un momento delicado en la Uni- 
versidad de París, pues la>> teorías aristotélicas, sobre todo, en la versión averroísta por 
medk) de Sigerio de Bravante, se introducían en la instituckki académica. San Buenaven- 
tura hace frente a estas posiciones, y lo hace desde una situación vital e intelectual bien 
consolidadas y que en la obra que resefiamos se presentan desde e! primer momento. El 
Maestro franciscano no sólo no pono repaios a la hora de situar la sabidmía franciscana 
(aunque para ello tenga que entrcniarse inieieciualmenic a la hermana Orden de Predicado- 
res y a SU amigo santo Tomás de Aquino), sino que, respecto de la teología de la historia, 
recoge la tradición franciscana y su originalidad, sabiendo equilibrar las tendencias joaqui- 
nistas que tuvo que saber delimitar en sus funciones dentro de la Orden. .Saber conjugar tra- 
dición, respeto a la Iglesia y originalidad franciscana es el objetivo que el gran Maestro 
medieval tendrá que conseguir. El autcH* centra d trabajo «i una exposición que se reco- 
noce como "desafortunadamente** no sistemática. 

Fl capítulo segundo se fija en el estudio de la esperanza de la historia en san Buena- 
ventura. Bajo el título "El contenido de la csperan/a de salvación en Buena\enlura" (pp. 
104-154), J. Ratzingcr da razón de lo dicho a la relación entre teología de la historia y reve- 
lación. Renunciando a un debate con las defíniciones de la teología actual, la revelación 
queda vinculada a la sabidun'a bonaventuríana que culmina en la Escritura. De nuevo, apa- 
recen las fuentes bonaventurianas para explicar el carácter histórico de la Escritura y la 
revelación y la culminación escatológica como acontecimiento en el que el personaje san 
Francisco ("ángel del sexto sello" en expresión apocalíptica) mumpe como clave herme- 
néutica franciscana del pensamiento profético del abad cisterciense. 

Fl capítulo tercero pretende "situar la doctrina así expuesta del Santo en la corriente 
de la tradición, al menos a modo de esbozo" (p. .^9) y lleva por título: "Posición histórica 
de la teología de la historia de san Buenaventura" (pp. 156-184). Aparecen nuevas claves 
sobre la vinculación de la doctrina escatológica de Joaquín de Fiore y san Buenaventura y 
su radical distinción en sintonía con lo expuesto en los capítulos anteriores. Efectivamente, 
la posición honaventuriana se separa del joaquinismo en la centralidad de Cristo del sis- 
tema teológico y el tiempo salvítico, que toma cuerpo doctrinal en este tema con la concep- 
ción de la "séptima edad" y aleja la culminación de la edad del Espíritu como culminación 
temporal. La exposición, del entonces profesor alemán, fue refrendada por autores tan 
importantes como Hcnri de Lubac y Paul Vignaux. Esta cuestión ha suscitado una rica lite- 
ratura y posiciones encontradas. No olvidemos que desde la publicación del libro en su edi- 
ción original han pasado ya 30 años. La primera reacción fue la del abandono de la influen- 
cia de las tesis joaquinistas en la escatología honaventuriana (O. García de Cardedal), otros 
incluso han afirmado su posición al margen del abad cisterciense (T. Gregn; \ ()iii/ás la 
interpretación más acertada sea aijuella que. sin negaren su total e\tensi(Mi la tesis de Rat- 
zingcr, a su vez, matice su prolongación al franciscanismo circunscribiéndose al contexto 
bonaventuriano. 



CAURIENSIA. Vol. í. 2006 - 283-306 



304 



BIBUOGRAFÍA 



En la obra se puede observar una cuestión que aflora de forma explícita en el capítulo 
cuarto: "Aristotelismo y teología de la historia. El lugar filosófico de la teología de la histo- 
ria de Buenaventura** (pp. 185-234). El autor intenta qx>rtar su opinión sobre la forma de 
pensar de san Buenaventura, la influencia lecibida por Aristóteles y el aristotelismo y su 

conjunción con el agustinismo. ya que era una problemática que subyacía en su investiga- 
ción. Se trata de una cuestión de máximo interés en la época de composición de la tesis de 
habilitación y que ha sido punto de discusión en décadas posteriores. Es lo que se conoce 
como "cuestión bonaventuríana** con origen en la obra de Mandonnet y que se ha visto 
reflejada a favor o en contra de un aristotelismo en autores como Gilson, Van Steenberher, 
Longpré, Robert.... dialéctica entre el significado del agustinismo y aristotelismo que tras- 
ciende a la cuestión sobre la relación fe-razón y el peso de la filosofía y la teología en el 
pensamiento bonaventuriano. Creemos que el autor adopta una actitud que hoy podemos 
juzgar como excesivamente antíaristotélica. Si es cierto que las citas de san Agustín (supe- 
ran las 3000) son sensiblemente superiores a las de Aristóteles en la obra del Seráfico Doc- 
tor, no es menos cierto que 900 citas del Filósofo son un número que no es anecdótico. 
Tampoco deberíamos abandonar la idea de la evolución del pensamiento en san Buenaven- 
tura y de las características especiales en el tiempo y sistemáticas de las CoHationes in 
Hexaemeron. En este sentido no nos es de extrañar que cuando esta obra se publicó en la 
edición original tuvo que sufrir no pocas críticas y controversias de parte de algunos auto- 
res, debido a la lectura que aquí se nos presenta sobre la falla de autonomía de la filosofía 
en el pensamiento bonaventuriano; así como por la exageración del lema escatológico en el 
pensamiento bonaventuriano tal y como hemos señalado. 

Señalamos dentro del cuarto c^ítulo un **Excursus: Representación circular y lineal 
del tiempo en la obra de Buenaventura". Un interesante estudio final en el que sigue abun- 
dando en la visión antíaristotélica bonaventuríana que, amén de las exageraciones interpre- 
tativas, muestra un sugestivo esquema platónico. Creo que el hecho de poner en evidencia 
los factores neoplatónicos del pensamiento bonaventuriano (cgressiis-regressiis) es un 
acierto que hubiera sido más actual y trascendente si el libro no hubiera sido escrito en un 
ambiento de polaca sobre el agustinismo y aristotelismo medieval que localizó en esa 
problemática la óptica teológica. 

Podemos concluir que el autor muestra un buen conocimiento de la obra bonavcntu- 
riana y de sus fuentes. De la mano de las CoHationes. con sus ventajas e inconvenientes, se 
presentan los ejes temáticos vinculados a la especulación desde la teología de lu historia 
(revelación. Escritura, teología-filosofía...) y las fuentes hermenéuticas claves y motivado- 
ras de reflexiones (San Francisco de Asís, Joaquín de Fíore, Aristóteles). 

Como hemos indicado nos enconti amos ante una obra académica y, por lo tanto, rica 
en notas críticas y con una óptima bibliografía sobre el pensamiento medieval (por ejemplo 
la obra de Alois Demf). la escatología de .1. de f iore (son pertinentes las citas de Tondelli y 
Mausclii) > la mentalidad de esta época (cf. H. de Lubac y M. -D. Chenu), teniendo en 
cuenta la literatura de la época en la que fiie escrita la obra, pues no ha sido revisada y la 
bibliografía se ciñe a la existente ra 1957. A pesar de las exageraciones antiaristotélicas, 
que unidas a una ponderación excesiva en la importancia dada a la teología de la hi.storia y 
la vinculación joaquinista en san Buenaventura, han levantado más de una seria adverten- 
cia en más de algún autor (es muy interesante la crítica reseña que a la edición alemana rea- 
lizó Rivera de Ventosa en Naturaleza y Gracia 8 (1961) 178-181), creemos que estamos 
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ante una obra cuya temática y profundidad la hacen altamente recomendable, si bien para 
acercase a ella es necesario poseer una sólida formación teológica. 

Manuel Lázaro Pulido 
Inst. Teológico de Cáceres 

SAN BUENAVENTURA, Quesiioni disputaíe ciclla scienza di Cristo. Edición de 
Francisco Martínez Fresneda. Traducción del latín de Lctteri(i Mauro y del español 
de Francisco José Díaz Marcülu, Roma, Antonianum, 2005, 358 pp., 24 x 17 cm. 

Con la edición en lengua italiana de estn obro de san Buenaventura tenemos la ocasión 
de poder presentar, a su \e/, su edición española anterior en el tiempo (SAN BUENAVEN- 
TURA, Cuesiiones disputadas de la ciencia de Cristo. Edición de Francisco Martínez 
Fresneda. Traducción de Juan Ortín García, Murcia, Editorial Espigas, 1999, 17 x 23*5, 
284PP). Ambas ediciones comparten tanto la presentación como la introducción y notas de 
la edición y. evidentemente, difieren en el traductor -Letterio Mauro, profesor de Historia 
de la filosofía en la Universidad de Génova. por la traducción al italiano (texto ya realizado 
y publicado bajo el nombre La conoscenui in Cristo, Vicenza, 1987) y Juan Ortín García, 
pnrfÍBSor de lenguas clásicas del In^tuto Ibológico de Múrela OFM, por la traducción al 
español-. Esta fidelidad a la edición española imaginamos que es la razón por la que la 
bibl ¡(Agrafía no ha sido actualizada. El editor de esta obra, Francisco Martínez Fresneda es 
profesor de Cristoloizía del Instituto Teológico de Murcia O.F.M. y, por lo tanto, gran cono- 
cedor tanto de la tradición franciscana como del objeto de estudio de la obra del Seráfico. 

En primer lugar, quisiera señalar la pertinencia de esta serie de ediciones de la obra de 
san Buenaventura, que van enriqueciendo y actualizando, en lo que respecta a su edición 
en español, la gran labor que realizó la BAC. 

En segundo lugar, es digno de reseñar la pertinencia de esta edición, a partir de la Edi- 
ción crítica establecida por los investigadores de Quaracchi, por la significación de este 
estudio bonaventuriano. Nos encontramos ante la primera Ciwsiión disputada escrita por el 
Maestro parisino, pues recordemos que la disfmtatio era uno de los actos académicos que 
los maestros debían realizar en el desempeño de sus obligaciones educativas. Como todo 
ejercicio académico, las Cuestiones tienen un esquema fijo fruto de una metodología: 
e\pos¡cit>n de la tesis, argumentos a favor, argumentos en contra (en la que pailicipahaii los 
alumnos), y una conclusión en la que el maestro daba una respuesta y la .solución a las 
objeciones expuestas. Siete capítulos (pp. 80-315) componen la Cuestión bonaventuriana 
aquí presentada, en la que profundiza por primera vez (más tarde lo retomará en el Brevilo- 
quium) el tema tratado en el tercer libro de sus Comentario a las Sentencias. La cuestión 
que se plantea es el conocimiento que alcanza Cristo en su naturaleza humana y divina. San 
Buenaventura va desgranando argumentos que reflejan tanto el carácter universal de la 
cristología como el contexto particular de las fiientes medievales. La comprensión del 
escrito es iluminada por la concienzuda, amplia y documentada Intmdu^one (pp. 21-79) 
realizada por Francisco Martínez en lo que es una característica de su literatura: su clari- 
dad. En ella nos va presentando los aspectos claves para la lectura: "La sapienza di Gesü 
Cristo"; "lí,sistenza e tipi di conoscenza"; La scien/a increaia "; La scienza creata"; "La 
scienza di Gesü Cristo"; "La scienza di comprenisone"; "La scienza infusa"; "La scienza 
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spehnicntalc" y la "Conclusionc". Como vemos el coiiociniienlo en Cristo revela de su 
naturaleza (cnada e increada) y se expresa en tees tipos que suponen la oniníoxnprensito 
cristológica: la visión beatífica nacida de la aprehensión mística de la creatura (ciencia de 

la comprensión). la objetivación y repercusión del conocimiento en cuanto Hijo de Dios, 
salvador hombre (ciencia infusa) y el conocimiento cotidiano a partir de las facultades 
humanas (sensitiva y memoria), capitulo en el que aparece el conocimiento aristotélico del 
Seráfico, compatibUizado con el platónico-agustiniano. 

La edición española muy cuidada de 1 999 realizada por el Instituto Ibológico de Mur- 
cia OFM para engrosar su muy nutrido (en calidad y número) catálogo de publicaciones, ha 
sido llevada al italiano de un modo y presentación que no desmerece en absoluto: texto cui- 
dado, notas csclareccdora^... No puedo, sino señalar la (Freseniazione ileU'edizione spag- 
noli . pp. 7-15), que es una joya que nos regala un gran conocedor de san Buenaventura, 
sobre todo en su vertímte filosófica: Miguel Oarcía-Baró. El filósofo y profesor realiza una 
valiosa lectura de los límites que suponen las tesis bonaventurianas en diálogo con el pen- 
samiento moderno y conicniporánco. límites epistemológicos y exisienciales que rcncjan 
la condición humana y que exigen de nosotros la vivencia del conocimiento: la sabiduría: 
"Non sapremo mai tutte queste cose, o le sepramo solo se sentite da altri e quindi disprez- 
zandole, se non focciamo anche noi Tesperíenza della fílosofía: formare in noi stessi, nel 
piu eccelso del nostro essere. il Simholn di Dio sulla scia conoscenza della verita del 
mondo" (p. 15). En definitiva, lo que ha realizado la editorial Antonianum en su colección 
"Medievo" de la Escuela Superior de Estudios Medievales es retlejar la importancia que el 
pensamiento de San Buenavratura va despertando en muchos estudiosos medievales de la 
tradición cristiana, cuando el Doctor seráfico se ve liberado de los prejuicios y clichés de la 
literatura medieval anterior. 

Manuel Lázaro Pulido 
Inst. Teológico de Cáceres 
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